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Nelle pagine che seguono, sarà affrontato lo ius corrigendi nel 
rapporto matrimoniale islamico, uno dei temi maggiormente discussi 
all’interno del mondo islamico e internazionale.  
L’uomo è considerato il soggetto a cui spetta il mantenimento e la 
protezione della moglie, mentre a quest’ultima, elemento debole 
dell’unione, spetta l’obbedienza nei confronti del primo1. 
Da questa relazione consegue la centralità del matrimonio nell’analisi 
giuridica della posizione della donna e nell’applicazione dello ius 
corrigendi, in quanto unica istituzione a rappresentare 
contemporaneamente la categoria delle ‘ibadat e delle mu’amalat, 
inteso come mezzo per soddisfare sia la volontà di Dio sia i bisogni 
dell’uomo2.  
Il diritto del marito di correggere la propria consorte è la 
manifestazione di una realtà familiare strutturata su una gerarchia 
maschile, avallata da una lunga serie di interpretazioni del Corano, che 
ne hanno manipolato i principi, annullando il concetto di eguaglianza 
professato da Maometto fin dalle origini dell’islam. 
                                                           
1
 A differenza del diritto islamico, il diritto canonico non riconosce la 
subordinazione della donna rispetto all’uomo. Il processo di secolarizzazione 
che lo ha caratterizzato ha toccato anche la materia familiare, nel cui ambito 
sono stati riconosciuti pari diritti e doveri ai coniugi. Nell’Enciclica 
Arcanum divinae sapientiae del 10 febbraio 1880 il Papa Leone XIII parla di 
mulierum dignita, per cui la moglie non deve obbedienza al marito ma 
esserne una degna compagna. Cfr. E. Dieni, Introduzione al tema. Matrimoni 
e ordinamenti religiosi, in Daimon 2/2002, Il Mulino, Bologna, pp. 3-18; S. 
Ferrari, Pluralità di sistemi matrimoniali e prospettive di comparazione, in 
Daimon 2/2002, Il Mulino, Bologna, pp. 19-60. 
2
 L’unione matrimoniale è l’unico strumento per rendere lecito (halal) ciò 
che fuori da esso è considerato vietato (haram), evitando di incorrere nella 




Il Profeta nella terza sura, versetto 193, del Corano, afferma: “In 
verità, non farò andare perduto nulla di quello che fate, uomini o 
donne che siate, ché gli uni vengono dagli altri [...]”3. 
Questo versetto sancisce la parità di genere all’interno della società 
islamica, rappresentando uno dei punti di rottura con la tradizione 
preislamica, caratterizzata da una scarsa considerazione del sesso 
femminile. 
Con l’avvento dell’islam il Profeta migliora notevolmente la posizione 
della donna, elevando la sua condizione ad essere umano nella sua 
completezza, ponendola su un piano di parità rispetto all’uomo. 
Il Corano e la tradizione profetica hanno riformato la figura della 
donna all’interno del rapporto matrimoniale introducendo il concetto 
di giustizia, la cui applicazione è stata spesso interrotta 
dell’atteggiamento ostile di alcuni musulmani ancora influenzati dalle 
culture patriarcali, nel cui animo alberga il desiderio del ripristino di 
una società completamente basata sul dominio maschile. 
La genesi dell’ineguaglianza di genere nella tradizione giuridica 
islamica sta nelle contraddizioni interne tra gli ideali della Shari’a e le 
strutture patriarcali in cui questi ideali sono stati rivelati e tradotti in 
norme legali.  
Mentre gli ideali della Shari’a richiamano la libertà, la giustizia e 
l’uguaglianza, la loro realizzazione fu impedita negli anni formativi 
del diritto islamico dalle strutture sociali musulmane, caratterizzate 
dall’affermazione del sesso maschile in ogni suo aspetto, sia a livello 
privato che a livello pubblico.  
La dominazione maschile emerge in modo più incisivo all’interno del 
rapporto coniugale, nel quale la donna riveste un ruolo di secondo 
piano, riflesso di una condizione marginale a livello comunitario.  
La violenza che caratterizza il rapporto matrimoniale, fino a pochi 
anni fa, era considerata un problema secondario, un fatto privato tra 
                                                           
3
 Corano, sura 3, versetto 193. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010 p. 55. 
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marito e moglie, legato ad archetipi culturali, che non era necessario 
fronteggiare a livello pubblico e legislativo. 
La legittimazione dello ius corrigendi da parte di interpreti delle fonti 
islamiche è la chiara manifestazione di una concezione sociale 
profondamente misogina, che stravolge il concetto stesso di 
matrimonio così come concepito e definito dal Profeta. 
Lo ius corrigendi sostituisce un legame di rispetto reciproco e di 
connessione di corpo e anima, con un rapporto di subordinazione, in 
cui ogni atto non condiviso può essere motivo di violenza e di 
oppressione. 
Il diritto di correzione è una causa e, allo stesso tempo, un effetto della 
sudditanza della donna rispetto all’uomo. Causa in quanto 
l’attribuzione di un diritto così incisivo al solo marito, pone la donna 
su un piano gerarchicamente inferiore; effetto, in quanto la condizione 
di subordinazione della donna all’uomo deriva principalmente dal 
Corano e dalle fonti islamiche, o per meglio dire, dalla lunga 
tradizione interpretativa maschilista che si è perpetrata nel corso dei 
secoli.  
Si tratta di una concezione ancestrale che caratterizza l’islam, che 
relega la donna all’interno delle mura domestiche, etichettandola 
come una figura di second’ordine, sottomessa alla figura maschile a 
lei più vicina. 
La violenza che deriva dall’applicazione concreta del diritto di 
correzione è stata graduata su una scala dalle forme più lievi come 
l’ammonimento e la minaccia di essere colpita, a quelle più gravi, 
come le percosse e la violenza sessuale.  
All’interno di questa scala si è inserita la variante temporale, che ha 
portato a parlare di mutilazione genitale femminile, in quanto metodo 
di correzione preventiva e di ripudio, inteso come minaccia ultima che 
il marito può compiere nei confronti della moglie, considerato come 
mezzo di lesione e di pregiudizio sulla futura condizione economica e 
sociale della donna.  
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In ognuna di queste circostanze non esiste alcun tipo di legittimazione, 
così come viene definita dagli islamisti più conservatori, in quanto 
ogni atto di violenza viene rifiutato dall’islam perché contrario ai 
principi trasmessi dal Profeta. 
Il contesto sociale e dottrinale in cui si legittima lo ius corrigendi è 
fortemente ancorato alla tradizione preislamica, della quale ne assorbe 
il desiderio di dominio maschile e la considerazione quasi assente 
della figura femminile, sia a livello pubblico sia a livello privato. 
Di conseguenza l’applicazione del diritto di correzione esercitato sulla 
donna, che viene spesso giustificato come un modo per rispettare 
completamente i dettami islamici, porta l’uomo ad allontanarsi 
inconsapevolmente dal proprio credo, annullando, non soltanto 
l’individualità della moglie, ma anche se stesso nella sua connotazione 
di credente. 
La lunga storia delle tradizioni che hanno promosso un’interpretazione 
misogina e discriminatoria hanno contribuito allo sviluppo del 
fenomeno della violenza domestica e di quella sessuale all’interno dei 
rapporti familiari, nonostante ci siano state leggi che hanno vietato 
l’uso della violenza sia psicologica che fisica all’interno delle mura 
domestiche. 
La maggiore considerazione del fenomeno della violenza di genere 
nell’ambito del rapporto coniugale da parte di alcuni stati islamici, 
come Marocco e Turchia, e la conseguente rivalutazione della donna, 
è frutto dell’impegno crescente dei movimenti femministi musulmani.  
Questi ultimi hanno cercato principalmente di eliminare le 
discriminazioni di natura sessista che caratterizzano la società 
islamica, ritenendo che questo fosse un primo passo per poter 
contrastare il fenomeno della violenza domestica. 
Il movimento islamico femminile, che confuta le interpretazioni 
misogine che hanno contribuito a deteriorare la figura della donna 
islamica, si è indirizzato verso la rivendicazione dei diritti di genere.  
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Le femministe hanno riesaminato criticamente, attraverso un’esegesi 
radicale in chiave moderna, le interpretazioni più antiche delle fonti 
islamiche; esponendo le contraddizioni relative ai discorsi sui diritti di 
genere e della famiglia, hanno cercato di modificare la concezione 
profondamente maschilista che ha alimentato il fenomeno dello ius 
corrigendi. 
Hanno reinterpretato il testo sacro, eliminando teorie e pregiudizi di 
genere ed attribuendo un nuovo significato alle parole, tenendo conto 
degli ammirevoli esempi dati da Maometto durante la sua 
predicazione. 
Le femministe islamiche, nel percorso di eliminazione della violenza 
di genere e di rivendicazione dei diritti delle donne, citano le mogli 
del Profeta come simbolo di emancipazione e di presa di coscienza 
della loro posizione sociale e potenzialità interiore; spingendo le 
donne al riconoscimento del proprio valore intrinseco e dei propri 
diritti, sia come essere umano, sia come credente islamica. Attraverso 
una maggiore consapevolezza del proprio status soggettivo, la donna è 
incoraggiata ad opporsi ai soprusi e agli atti di violenza che ledono la 
propria dignità, eliminando il senso di paura e di sottomissione che 
rafforza il dominio maschile. 
Gli stati che hanno recepito questa nuova pressione dottrinale hanno 
reagito in modo differente, ma nel complesso si può dire che le 
riforme sono state introdotte tramite norme procedurali che hanno 
lasciato invariata la sostanza della legge classica.  
La parziale riforma e codificazione delle disposizioni del Fiqh, che ha 
caratterizzato alcun stati islamici, ha portato alla creazione di un 
diritto di famiglia ibrido, il quale non è più materia riservata 
esclusivamente agli esperti musulmani (ulema), quanto piuttosto 
diviene oggetto di interesse dell’assemblea legislativa di uno stato 
nazionale che non ha nessuna legittimazione a modificare le 
interpretazioni premoderne della Shari’a. 
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Il Marocco ha emanato il Codice di statuto personale, la Mudawwana, 
nel quale è stato ribadito il principio di uguaglianza tra uomo e donna 
all’interno del rapporto coniugale, attraverso l’introduzione della 
congiunta responsabilità dei nubendi nella gestione della famiglia e 
nell’educazione dei figli.  
In questo modo, lo stato del Marocco ha arginato il fenomeno dello 
ius corrigendi, eliminando una delle cause che spingevano il marito ad 
esercitare questo diritto nei confronti della moglie: la responsabilità, 
che grava sull’uomo stesso, dei comportamenti dei componenti del 
proprio nucleo familiare.  
La Turchia, diversamente dallo stato del Marocco, ha abbandonato il 
Fiqh in tutte le sfere del diritto, sostituendolo con codici di ispirazione 
occidentale che garantiscono, attraverso il principio di laicità, la parità 
di condizione tra uomini e donne.  
Nonostante questi esempi di innovazione legislativa, la condizione 
della donna, per certi aspetti, non è mutata, a causa del profondo 
radicamento delle tradizioni religiose e dell’arretratezza delle relazioni 
familiari esistenti nelle zone rurali o in alcuni ceti sociali.  
E’ possibile affermare che, sebbene il diritto civile e di famiglia 
vigenti in larga parte dei paesi musulmani si richiamino alle 
concezioni tradizionali derivanti dalla Shari’a, la condizione sociale 
reale della donna dipenda in buona sostanza dall’ambiente sociale in 
cui vive, che a livello giuridico si traduce nella compagine legislativa 
del Fiqh.   
In questo modo, il pensiero giuridico islamico diviene prigioniero 
delle sue stesse teorie ed assunzioni, che con il tempo iniziarono ad 
oscurare la voce etica ed egualitaria dell’islam e il suo richiamo alla 
giustizia e alla riforma, negando così lo spirito della Shari’a.  
Tutto ciò ha reso inequivocabilmente chiaro che non ci può essere 
giustizia per le donne finché il patriarcato non verrà separato dai testi 
sacri dell’islam e della Shari’a.  
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E’ necessario eliminare i dogmi e i costrutti patriarcali che hanno 
influenzato la nozione di matrimonio nella teoria giuridica islamica, 
per dare spazio all’affermarsi dei discorsi femministi sui diritti umani 
e portare una nuova coscienza e un punto di riferimento per le donne 
musulmane.  
In questo modo è possibile una rivalutazione della figura della donna e 
della moglie musulmana, non più sottomessa agli atti di violenza 
fisica e psicologica derivanti dall’esercizio del diritto di correzione da 
parte del marito, ma considerata come un essere sociale, titolare di 
diritti e cittadina uguale rispetto all’uomo; concetti estranei al Fiqh 
classico in cui la donna era considerata come un mero essere sessuale. 
Bisognerebbe interpretare congiuntamente il Fiqh, con il suo carattere 
patriarcale, e le nuove letture femministe della Shari’a, creando un 
unico punto di riferimento inteso come espressione e modello di 
norme e pratiche sociali in continuo mutamento.  
Il diritto segue e riflette la pratica, quando la realtà sociale cambia. Di 
conseguenza, la pratica sociale produce un cambiamento nel diritto. 
La teoria giuridica islamica non è un’eccezione a questa regola, come 
dimostrano le esperienze sociali e la via delle donne islamiche mutate 
nel corso dei secoli.  
Gli esempi legislativi dello stato del Marocco e della Turchia 
mostrano il raggiungimento di un paradigma giuridico egualitario 
ancora in fase di elaborazione e di piena attuazione.   
Sulla base di queste osservazioni, suggerisco che le argomentazioni e 
le strategie per arginare il fenomeno della violenza domestica e delle 
discriminazioni di genere all’interno della realtà coniugale della 
società islamica devono essere inserite simultaneamente nella cornice 
dei diritti umani e dei diritti islamici. 
La relazione che intercorre tra i diritti umani e i diritti islamici è 
particolarmente complessa: da un lato si assiste alla proliferazione di 
dichiarazioni che sanciscono il carattere universale dei diritti, 
13 
 
dall’altro vi è una scarsa attuazione da parte dell’islam, in virtù 
dell’istinto alla salvaguardia della cultura di appartenenza. 
Al principio di uguaglianza tra i sessi e al divieto di discriminazione 
tra uomo e donna sancito sul piano internazionale, la tradizione 
giuridica islamica risponde con una diseguaglianza di legittimazione 
divina, tanto da non poter accettare quanto stabilito dalla comunità 
internazionale.  
In realtà, in virtù del dualismo che caratterizza il sistema giuridico 
islamico, si afferma che le riserve apposte all’affermazione del 
principio di uguaglianza sancito a livello internazionale, non trovino 
legittimazione nella legge divina, quanto piuttosto nelle legislazioni 
interne nazionali, dalle quali emerge la mancanza di volontà, da parte 
di molti stati islamici, di modificare il regime di discriminazione 
contro le donne.  
E’ necessario seguire l’esempio normativo del Marocco e della 
Turchia, nei quali la distinzione tra Shari’a e Fiqh e la richiesta di 
giustizia ha creato un legame tra i diritti islamici e quelli umani capace 
di ostacolare le ingiustizie alla quale le donne sono sottoposte. 
In questo modo è possibile l’applicazione concreta del principio di 
uguaglianza di genere legittimato dalla parola di Allah, a discapito 
delle numerose interpretazioni delle fonti islamiche che hanno 












Gli aspetti sociologici dell’islam. 
 
Sommario: 1.1. L’aspetto sociologico dell’islam. 1.2. La donna nel 
medio-oriente preislamico. 1.3. Maometto, sigillo dei Profeti. 1.4. Le 





1.1. L’aspetto sociologico dell’islam.   
 
 
La storia del pensiero occidentale è caratterizzata dal conflitto fra 
scienza e religione, che ha portato, nel corso dei secoli, ad una 
progressiva sottrazione di aree di influenza della fede da parte della 
scienza.  
Questo fenomeno, individuato con il termine secolarizzazione o 
razionalizzazione, ha avuto come conseguenza il riconoscimento del 
diritto al “non credere” o di “credere altrimenti”, creando società 
caratterizzate dal pluralismo delle fedi, e sviluppando uno spazio 
autonomo di ricerca e di riflessione che ha come oggetto il fenomeno 
religioso4. 
E’ possibile suddividere gli stati in due grandi tipologie: ci sono 
società in cui, creatasi la rottura epistemologica tra scienza e religione, 
si trovano i germi di una scienza autonoma rispetto al fenomeno 
religioso; ci sono altre società in cui il credo religioso ha influenzato 
ogni aspetto sociale, sia a livello pubblico che privato, tanto da essere 
                                                           
4
 Cfr. E. Pace, Sociologia dell’Islam. Fenomeni religiosi e logiche sociali, 
Carocci, Roma, 2008, p.12. 
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parte integrante della vita dell’uomo, influenzandola e indirizzandola 
in ogni suo elemento; l’islam ne è un chiaro esempio.   
Nelle società, che storicamente sono state influenzate dall’islam, solo 
di recente si è cominciato a parlare della possibilità di una sociologia 
della religione applicata al complesso delle relazioni che l’islam 
intrattiene nel tempo e nello spazio con la società5. 
Tutto ciò è dovuto al fatto che, solo di recente si è avuta un’apertura 
verso un’evoluzione sociale che inderogabilmente ha comportato dei 
mutamenti in questo tipo di società in cui apparentemente la struttura 
è ben salda e immutabile.  
Già nel XIV secolo, uno storico sociologo ante litteram, Ibn 
Khandun6, mostrò come si potesse indagare su un fenomeno religioso 
e sulla sua rilevanza sociale senza autocensure dettate dalla propria 
coscienza di credente. 
Egli infatti ebbe la capacità di porre una certa distanza critica con 
l’oggetto dei suoi studi, mostrando, fermo restando il nucleo di idee 
forti che caratterizzano l’islam, come esse si siano adattate e si 
adattino tuttora al corso degli eventi e alle pieghe delle diverse società 
nelle quali quelle idee hanno attecchito o attecchiscono.  
Ciò che interessava ad Ibn Khandun, non era fissare una volta per tutte 
i caratteri distintivi dell’islam, quanto piuttosto mettere in luce le 
condizioni che consentono di comprendere il mutamento sociale che si 
è verificato nel corso degli anni all’interno degli stati in cui il credo 
islamico ha un ruolo centrale. Attraverso un’analisi analitica come 
quella intrapresa da Ibn Khandun, possiamo capire le motivazioni ma 
soprattutto il percorso fatto da alcuni stati a differenza di altri che 
partendo dalle stessi fonti immutabili dettate da Maometto e 
conservate all’interno del Corano, sono giunti a risultati giuridici e 
sociali diversi, a tratti contrastanti.  
                                                           
5
 Cfr. E. Pace, cit., p. 12. 
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La religione di Maometto si presenta al tempo stesso permanente e 
mutevole, come accade per tutte le religioni mondiali. 
L’islam conosce “il mutamento della persistenza”7, non fosse altro 
perché religione profetica, dunque esposta strutturalmente, come 
vedremo, al rischio delle interpretazione continua del messaggio 
profetico originario.  
E’ importante interrogarsi principalmente sulle dimensioni della 
religiosità all’interno del mondo islamico, così come sulle relazioni 
complesse fra visione religiosa, atteggiamenti etici e prassi di vita 
quotidiana, sulle relazioni fra sfera religiosa e altre sfere della vita 
sociale, in quanto tutto ciò viene assunto come una mappa cognitiva 
che orienta le azioni sociali di individui in carne e ossa; una mappa 
che interagisce con il modo con cui pensano le principali istruzioni 
nate sul territorio musulmano. 
Il fattore religione ha costituito, nelle vicende storiche degli imperi e 
delle dinastie di ispirazione musulmana, un sistema di controllo 
sociale le cui leve venivano autoritariamente manovrate da chi 
deteneva il potere e che aveva dunque tutto l’interesse a che il primato 
della politica risultasse legittimato anche dal punto di vista delle 
scienze della religione8.  
Quindi la coassialità fra religione e politica è in parte il prodotto della 
macchina organizzativa del potere costituito.  
Lo stereotipo relativo all’inscindibilità fra religione e politica 
all’interno della cultura islamica cela il principio di obbedienza al 
Principe nell’accumulo nella storia dei popoli islamici. Questo 
principio è legittimato su basi chiaramente religiose.  
La religione islamica designa un modello di credente che aderisce con 
volontà piena all’osservanza della volontà di Dio, che accompagna 
ogni gesto del credente con un consapevole senso di responsabilità.  
                                                           
7
 E. Pace, cit., p. 17. 
8
 Cfr. E. Pace, cit., p. 15. 
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Del resto la religione islamica come quella ebraica, concepisce il 
rapporto tra Dio e l’uomo come un patto tra due contraenti che 
liberamente lo sottoscrivono ed il cui scambio avviene non alla pari, 
ma secondo una logica precisa in cui Dio concede la sua protezione 
misericordiosa all’uomo e questi, in cambio, si impegna a rispettare 
tutte le clausole che discendono dal patto stesso.  
L’uomo è un servo di Dio. Servire Dio nel lessico religioso islamico 
equivale ad acquisire la dignità e la libertà della persona: si è servi di 
Dio e dunque si è più liberi nei confronti di qualsiasi autorità terrena 
che voglia imporre alle persone condotte ingiuste ed errate rispetto a 
quelle dettate nella Legge di Dio. 
Per tracciare le basi sociologiche necessarie per l’analisi giuridica 
dello ius corrigendi, è necessario evitare la trappola della presunta 
specificità e alterità, liberandoci del falso problema dell’impossibilità 
di sondare sociologicamente un fenomeno che per definizione supera i 
limiti della ragione umana.   
Le idee religiose hanno una loro autonomia; tuttavia nel momento in 
cui vivono nella testa e nei cuori di persone concrete che interagiscono 
tra loro all’interno di una società, strutturata con istituzioni e forme di 
organizzazione della vita collettiva, c’è bisogno di rintracciare i punti 
nevralgici di interazione fra visione del mondo religiosa e processi 
sociali attraverso i quali queste idee si affermano e vivono, 








                                                           
9
 Cfr. E. Pace, cit., p. 20. 
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1.2. La donna nel medio-oriente preislamico. 
 
 
Nella società araba preislamica, la donna era disprezzata e vittima 
costante dell'oppressione; i suoi diritti erano calpestati ed i suoi beni 
negati. Era considerata un oggetto e non ereditava, dato che l'eredità 
spettava ai cavalieri, coloro che combattevano e tornavano dalla 
guerra col bottino.  
La donna veniva ereditata alla morte del marito, alla stregua di un 
semplice bene. Se il marito aveva avuto figli da un'altra donna, il 
figlio maggiore era l’unico ad aver diritto alla maggior parte 
dell'eredità, compresa la donna che lasciava le mura domestiche solo 
in compenso di un riscatto.  
L'uomo poteva sposare tante donne quante voleva, ma la donna non 
aveva libertà alcuna nella scelta del marito, nè diritti accanto al 
marito, il quale esercitava poteri quasi illimitati sulla donna. 
La subordinazione delle donne nel medio oriente antico10 è stata 
sancita, a quanto sembra, dall’avvento delle società urbane e delle 
prime forme statali.  
Lo sviluppo delle società urbane complesse e la crescente importanza 
della competitività militare consolidarono il potere maschile e dettero 
                                                           
10
 Il termine medio oriente antico indica quel contesto storico sviluppatosi 
nell’ambito di una regione corrispondente grosso modo al Medio oriente 
modernamente inteso. Una cesura cronologica decisiva, che può essere 
assunta come terminus ad quem dell’età antica vicino-orientale, è la 
conquista della regione da parte di Alessandro Magno nel IV secolo a.C. 
Una cesura precedente che può anch’essa essere presa in considerazione è 
quella della costituzione dell’Impero persiano intorno al 500 a.C. Quali che 
siano i limiti cronologici adottati, di certo esiste una certa compattezza del 
periodo 3500-500 a.C., che consiste nella progressiva affermazione del 
modello urbano e, successivamente del modello templare e palatino, nati 
intorno alla necessità di un coordinamento delle gigantesche creazioni 
infrastrutturali finalizzate al convogliamento delle acque del Tigri e 
dell’Eufrate. Cfr. G. Corm, Storia del Medio Oriente, Jaca Book, Milano, 
2009, p. 19. Traduzione di I. Bonali, del testo originale Histoire du Moyen-
Orient. De l’Antiquité à nos jours, La Découverte, Paris, 2007.  
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origine a una società stratificata in cui le élites militari e religiose 
costituivano le classi possidenti.  
La famiglia patriarcale, volta a garantire la paternità degli eredi e ad 
affidare agli uomini il controllo della sessualità femminile, venne 
istituzionalizzata, codificata e sostenuta dallo Stato.  
La sessualità femminile fu definita proprietà maschile, in primo luogo 
del padre e poi del marito, e la purezza sessuale della donna divenne 
un bene negoziabile, economicamente importante11. 
Secondo alcuni studiosi, ciò dette origine al fenomeno della 
prostituzione, creando così una forte linea di demarcazione tra la 
donna rispettabile (la moglie) e la donna sessualmente disponibile per 
qualunque uomo.  
La crescente complessità e specializzazione delle società urbane e lo 
sviluppo demografico di popolazioni costituite da artigiani, mercanti e 
contadini, contribuì all’ulteriore subordinazione delle donne, 
facilitandone sempre di più l’esclusione dalla maggior parte delle 
attività professionali, relegandole a una condizione marginale e 
secondaria sotto molti punti di vista.  
All’epoca delle città-stato, il potere e l’autorità erano esercitati 
esclusivamente dal marito e dal padre, ai quali moglie e figli dovevano 
obbedienza assoluta.  
Il capo famiglia aveva il diritto di combinare matrimoni per i suoi figli 
e offrire la figlia agli dei, per farne una sacerdotessa. Egli aveva 
inoltre il diritto di dare in pegno o vendere la moglie e i figli per 
ripagare un debito, e se questo non veniva estinto potevano diventare 
schiavi. 
Molte leggi si fondavano chiaramente sul presupposto che il potere e i 
diritti del marito sulla moglie, sui figli e sugli schiavi erano assoluti e 
                                                           
11
 Cfr. L. Ahmed, Oltre il velo. La donna nell’islam da Maometto agli 
ayatollah, La Nuova Italia, Scandicci (Firenze), 1995, p. 14. 
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che egli poteva offrirli in cambio di se stesso nel caso di un debito o di 
una punizione12. 
Secondo la legge assira, se un uomo sposato stuprava una donna 
veniva punito portandogli via la moglie, dopo che questa era stata 
disonorata. 
Le leggi del codice assiro indicano inoltre che la violenza ad una 
ragazza vergine era concepita come un crimine che danneggiava 
economicamente il padre della vittima, tanto che la pena prevista per 
uno stupratore non sposato consisteva nel pagare a costui il prezzo di 
una donna vergine e nell’obbligo di sposare la donna violentata13. 
Per quanto riguarda la questione del velo, nella legge assira esistevano 
disposizioni molto precise: moglie e figlie dei signori dovevano essere 
velate, al pari delle concubine che accompagnavano le loro padrone e 
delle “prostitute sacre” che si erano in seguito sposate.  
Prostitute e schiave non potevano invece coprirsi il volto con il velo, e 
quelle sorprese a farlo illegalmente potevano essere punite in vario 
modo: con le frustate, versando la pece sulla loro testa, col taglio delle 
orecchie14. 
L’uso del velo classificava le donne secondo il loro ruolo sessuale e 
segnalava agli uomini quali erano quelle sotto la protezione maschile e 
quali erano invece libere di poter essere oggetto delle loro attenzioni e 
morbosità sessuali.    
Il posto delle donne nella gerarchia sociale dipendeva dall’avere o 
meno un rapporto con uomini che le proteggevano e dal loro ruolo 
sessuale.  
Nonostante la loro inequivocabile subordinazione, sancita dalle leggi 
che regolavano la famiglia patriarcale, le donne di ceto superiore 
godevano di un’elevata posizione sociale, come pure di diritti legali e 
privilegi. 
                                                           
12
 Cfr. I. Seibert, Woman in Ancient Near East (trad. M. Herzfeld), Edition 
Leipzig, London, 1974, p. 18.  
13
 Cfr. L. Ahmed, cit., p. 16.  
14
 Cfr. L. Ahmed, cit., p. 17. 
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All’interno di questo sistema giuridico, la donne di qualsiasi classe 
potevano esercitare, in effetti, diritti quali il possesso o 
l’amministrazione di beni in nome proprio, sottoscrivere contratti e 
testimoniare in giudizio15. 
La posizione sociale elevata e i diritti economici delle donne legate da 
rapporti di parentela o di dipendenza non erano in conflitto con il 
sistema patriarcale, ma servivano piuttosto a favorire gli interessi dei 
patriarchi dominanti che fondavano il loro potere su una burocrazia 
patrimoniale.  
La sicurezza del loro patrimonio dipendeva dalla possibilità di affidare 
importanti posizioni di potere subordinate a membri della loro 
famiglia che erano molto spesso donne: moglie, figlie o concubine. 
Emerse così la figura di “moglie-vice”. 
Costoro influenzavano le decisioni, ed esercitavano un potere effettivo 
su uomini e donne di rango inferiore.  
Per concludere l’analisi della posizione della donna nel periodo 
preislamico dobbiamo porre particolare attenzione alla società 
sassanide, che predominò nella regione Iraq-Iran, poiché i musulmani 
che la conquistarono ereditarono direttamente la sua cultura e le sue 
istituzioni.  
I costumi degli Arabi conquistatori si amalgamarono con quelli 
preesistenti e la nuova società musulmana che nacque in questa 
regione svolse un ruolo decisivo nel definire leggi e istituzioni 
islamiche, molte delle quali sono ancor oggi in vigore16. 
Gli harem assunsero dimensioni molto più grandi, divenendo 
appannaggio non solo del re ma anche dell’aristocrazia, e la loro 
grandezza rifletteva la ricchezza e il potere dei loro padroni. 
La religione più diffusa fra le classi alte era quella zoroastriana17, una 
fede monoteista che risale probabilmente al I millennio a.C.  
                                                           
15
 Cfr. I. Seibert, cit., p. 51. 
16
 Cfr. L. Ahmed, cit., p. 22. 
17
 Lo Zoroastrismo è una religione e filosofia basata sugli insegnamenti del 
profeta Zarathustra, ed è stata in passato la religione più diffusa dell’Asia. Fu 
22 
 
Sotto i Sassanidi, lo zoroastrismo acquistò peso e influenza fino a 
divenire la religione di Stato giungendo a stabilire le regole che 
governavano i rapporti fra uomo e donna nelle classi superiori.  
La famiglia patriarcale riconosciuta da questa religione richiedeva la 
totale obbedienza della donna al marito, la quale doveva dichiarare: 
“Non cesserò mai, per tutta la vita, di obbedire a mio marito”18, e 
poteva essere ripudiata se non lo faceva. 
Essa era inoltre tenuta ogni mattina, quando si alzava, a presentarsi 
davanti al marito e far segno di obbedienza per nove volte con le 
braccia tese riverendolo come facevano gli uomini quando pregavano 
Ohrmazd19. 
Generare un erede maschio era un dovere imposto dalla religione, e le 
varie possibilità matrimoniali riflettevano l’obbligo precipuo per gli 
uomini di avere eredi maschi, se non direttamente, almeno attraverso 
le figlie o altre parenti donne.  
A testimonianza del poco valore attribuito alla moglie in questo tipo di 
società militarmente evoluta e fortemente maschilista, un uomo poteva 
                                                                                                                                        
fondata prima del VI secolo a.c. nell’antica Persia (attuale Iran). E’ una 
religione monoteista. Il suo testo sacro è l’Avesta, di sui, secondo gli 
studiosi, soltanto le Gatha (i canti religiosi) sono direttamente attribuiti al 
profeta Zarathustra. Nodo centrale di questa religione è la costante lotta tra il 
bene e il male. Agli inizi della creazione ci sono due dei, il Signore sapiente, 
caratterizzato da luce infinita, onniscienza e bontà, e il Signore Maligno, 
signore delle tenebre, della violenza e del male. Il conflitto cosmico 
risultante dal contrasto di queste due entità, interessa l’intero universo, 
inclusa l’umanità, alla quale è richiesto di scegliere quale delle due vie 
seguire. Sono legati alla dualità di bene e male anche il concetto di paradiso 
e inferno. Dopo la morte corporale, l’anima della persona attraversa un ponto 
sul quale le sue buone azioni vengono pesate con quelle cattive. Il risultato 
decreta il destino dell’anima. Quando, alla fine dei giorni, il male sarà 
definitivamente sconfitto, il cosmo verrà purificato in un bagno di metallo 
fuso e le anime dei peccatori saranno riscattate dall’inferno, per vivere in 
eterno, entro corpi incorruttibili.  
18
 L. Ahmed, cit., p. 23. 
19
 Cfr. A. Mazaheri, La Famille iranienne aux temps anté-islamiques, 
Librairie Orientale et Américaine, Maisonneuve, Paris, 1938, p. 110. 
Ohrmazd, il cui significato è “Spirito che crea con il pensiero”, è il nome 
dato all’unico Dio, creatore del mondo sensibile e di quello sovrasensibile, 
della religione zoroastriana. 
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anche dare in prestito la propria moglie ad un altro senza chiederle il 
consenso, e i termini del prestito erano definiti da un contratto.  
Quest’uso era raccomandato in particolare ai vedovi che non avessero 
i soldi per sposarsi ma avessero bisogno di una donna per soddisfare i 
propri bisogni sessuali e per allevare i figli.  
Ogni figlio nato da questa unione apparteneva al marito secondo il 
principio che “la donna è un campo e tutto ciò che vi cresce appartiene 
al padrone, anche se egli non ha seminato nulla”20. 
Il prestito della moglie era considerato dai giuristi sassanidi un vero e 
proprio atto di fratellanza, un atto di solidarietà verso un membro della 
stessa comunità più sfortunato e veniva considerato come un dovere 
religioso. 
Il marito aveva i diritti sui beni acquisiti dalla moglie dopo il 
matrimonio, salvo diverse disposizioni contrattuali. Se la moglie gli 
disobbediva perdeva anche i diritti stabiliti dal contratto, e di 
conseguenza il marito diventava unico proprietario dei suoi averi.  
L’insubordinazione doveva essere provata davanti ad un tribunale, che 
poi rilasciava un “attestato di disobbedienza”, usato per legittimare 
l’acquisizione della titolarità di ogni diritto reale e di godimento sulla 
totalità dei beni da parte del coniuge.  
Per quanto riguarda l’istituto del divorzio, esso richiedeva 
generalmente l’accordo di entrambi i coniugi, a meno che la moglie 
non fosse colpevole di cattiva condotta, nel quale caso il suo assenso 
era irrilevante e non richiesto.  
Il divorzio diventava obbligatorio se la donna serviva a generare eredi 
per il padre, il fratello o un altro parente maschio, nel qual caso 
doveva sposare un parente di quest’ultimo.  
Dalle regole zoroastriane si ricava che la donna era concepita come 
una creatura a metà fra una persona e una cosa, come si vede 
chiaramente nell’ultimo caso in cui le mogli vengono date legalmente 
in prestito per servizi sessuali o di altro tipo.  
                                                           
20
 L. Ahmed, cit., p. 23. 
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Anche un resoconto della rivoluzione che si sviluppò in Iran sotto i 
Sassanidi21 suggerisce che forse le donne erano considerate in un certo 
senso più come cose che come persone.  
Volgendo lo sguardo alle società del medio oriente mediterraneo 
troviamo la donna in una posizione simile a quelle sopra descritte.  
Le donne non dovevano mostrarsi in pubblico e venivano “segregate 
come prigioniere” 22 anche se potevano uscire di casa per partecipare a 
matrimoni, nascite, cerimonie religiose o per recarsi alle terme. 
Salvo in casi eccezionali, dovevano sempre portare il velo, che 
contraddistingueva le donne “oneste” rispetto alle prostitute che 
giravano a viso scoperto. 
Le uniche attività considerate onorevoli per le donne erano quelle che 
potevano essere svolte tra le mura domestiche, lontano da qualsiasi 
occhio maschile estraneo alla famiglia: filare, tessere e accudire la 
casa e la prole erano le attività che scandivano le giornate di ognuna di 
loro.  
Si ricorda, inoltre, che in queste comunità era in uso la pratica 
dell’infanticidio femminile, in quanto la nascita di una figlia femmina 
era considerata una disdetta e uno spreco economico, considerato 
anche il pericolo dell’eventuale disonore che avrebbe potuto arrecare 
alla propria famiglia se avesse avuto dei comportamenti irrispettosi e 
sconsiderati.  
L’islam, nel momento in cui si affermò, accettò, quindi, un retaggio 
profondamente consono ai suoi modelli di predominio maschile, senza 
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 L’impero Sassanide o Impero persiano sassanide fu l’ultimo impero 
persiano preislamico, governato dalla dinastia sassanide dal 224 al 651 a.C. 
L’impero sassanide, che era succeduto a quello dei Parti, fu fondato da 
Ardashir I. L’impero comprendeva le odierne Iran, Iraq, Afghanistan, Siria 
orientale, il Caucaso, L’Asia centrale sudoccidentale, parte della Turchia, 
alcune regioni costiere della penisola arabica, la regione del golfo persico e 
alcune regioni del Pakistan occidentale. Il periodo sassanide è considerato 
uno dei periodi più importanti della storia della Persia, in quanto costituì 
l’ultimo grande impero iraniano prima della conquista musulmana e 
dell’adozione dell’islam.  
22
 L. Ahmed, cit., p. 30. 
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introdurre mutamenti radicali, ma limitandosi a perpetrare e a 
rinvigorire uno stile di vita già esistente.  
Tuttavia, nonostante l’islam non abbia introdotto grandi cambiamenti, 
né tanto meno abbia modificato radicalmente lo status della donna 
preislamica, le ha comunque concesso un maggiore riconoscimento a 
livello sociale e soprattutto personale, attraverso l’introduzione del 
principio di uguaglianza di genere a livello spirituale.    
Allah, a testimonianza della rivalutazione della figura femminile che 
si ebbe in seguito all’avvento dell’islam, ammonisce coloro che 
praticano questo atroce delitto con queste parole: “Quant’è orribile il 
loro modo di giudicare”23. 
Questa pratica non viene soltanto considerata atroce, ma è ritenuto 
orribile il modo di pensare di coloro che reputano la nascita di una 
bambina come qualcosa di nefasto e disonorevole, in quanto a monte, 
si contrasta la diversa considerazione della donna e si cerca di 
affermare l’uguaglianza di genere di cui Maometto stesso fu 





1.3. Maometto, il sigillo dei profeti.  
 
 
Le origini dell’islam sono strettamente legate alla figura del profeta 
Maometto. L’islam, secondo il punto di vista di chi crede, è una 
religione della Parola rivelata da Dio all’uomo, scelto da Dio stesso 
come suo inviato.  
La professione di fede dei musulmani contiene dunque due elementi: 
l’esistenza di un solo Dio e la relazione speciale che questo Dio ha 
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 Corano, versetto 59, sura 16. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 195.  
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deciso di intrattenere con un essere umano elevandolo a suo 
messaggero, Rasul Allah 24.  
E’ fondamentale analizzare la figura di Maometto, ricostruendone la 
vicenda sia da un punto di vista pubblico che da un punto di vista più 
intimo e privato, cercando di comprendere come essa si sia 
manifestata e in seguito imposta portando un semplice commerciante 
ad essere riconosciuto come leader indiscusso di una nuova comunità 
di credenti.  
La figura del Profeta è uno di quei casi in cui biografia e storia si 
intersecano, rivelando implicazioni profonde, contraddizioni e 
mutamenti di lungo periodo25.  
Egli è un personaggio per molti aspetti eccezionale, fortemente legato 
al suo mondo d’origine e alle tradizioni religiose precedenti, ma al 
tempo stesso capace di mutare tutto ciò, attraverso una nuova chiave 
di lettura, che in maniera inarrestabile riesce a modificare le 
precedenti esperienze lasciando spazio per la nascita di un nuovo 
credo e una nuova cultura che in parte, nonostante tutto, mantiene dei 
tratti preislamici.  
Egli ha compiuto, durante il suo percorso, segnato all’inizio dalla 
presa di coscienza della sua missione profetica, una serie di scelte 
politiche importanti, che hanno contribuito a segnare la fine di 
un’epoca e l’avvio della nuova società islamica.  
Le notizie relative alla vicenda terrena di Maometto sono scarse. 
Esiste una sola biografia, la “Sira”, che è dell’inizio del IX secolo, 
redatta da Ibn Hisham, il quale si ricollega a sua volta a una prima 
stesura portata a termine più di cento anni prima del primo biografo 
ufficiale del Profeta, Ibn Ishaq, il cui testo però non ci è pervenuto26.  
Lo Jacono ci ricorda che esistono anche altre fonti dalle quali attingere 
per potersi fare un’idea più precisa e attendibile della figura del 
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 Rasul Allah è il nome con il quale viene indicato Maometto. 
Letteralme+nte significa “Messaggero di Allah”.  
25
 Cfr. G. Konzelmann, Maometto. Il profeta guerriero che fondò l’Islam, 
Biografie Bompiani, Milano, 1983, p. 15. 
26
 Cfr. E. Pace, cit., p. 23. 
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Profeta; parliamo del Corano e delle raccolte dei detti e dei fatti di 
Maometto, gli hadith, fino a giungere alla grande messe di testi 
posteriori alla sua morte che descrivono, a volte con un realismo 
impressionante, la concreta dimensione umana del messaggero di 
Allah27. 
Il primo elemento biografico da cui prendere le mosse è il fatto che 
Maometto divenne Profeta in una fase avanzata della sua vita. Prima 
egli era un uomo appartenente al clan hashemita dei Quraysh, uno dei 
clan più influenti della città La Mecca.  
Maometto nasce nel 570 d.C28, circa due mesi dopo la morte del 
padre, a soli due anni rimane orfano anche della madre e viene 
affidato al nonno paterno, ‘Abdulmuttalib.  
Ancora bambino, il suo cuore viene purificato da due angeli che glielo 
estraggono dal petto e lo lavano con la candida neve. 
Questo evento straordinario simboleggia, a priori, la natura mistica di 
Maometto, che ancor prima della Rivelazione, lo vede protagonista di 
avvenimenti che ci fanno presagire la predestinazione a qualcosa di 
importante e rivoluzionario.  
Dopo pochi anni dalla morte del nonno paterno, viene affidato allo zio 
Abu Talib, che lo proteggerà senza mai convertirsi all’islam.  
Dell’infanzia e della giovinezza di Maometto, a parte le primissime 
informazioni biografiche appena descritte, vale la pena ricordare 
alcuni eventi, fra i quali alcuni traumatici.  
Il primo è strettamente collegato alla sua posizione sociale in cui 
vediamo il Profeta svolgere l’attività di mercante, avendo in questo 
modo la possibilità di entrare a contatto con un crogiolo di razze e di 
popoli diversi per cultura, religione e costumi.  
Il secondo è il matrimonio con Khadija29, una donna d’affari che 
aveva ereditato dai suoi precedenti mariti una fiorente attività 
commerciale.  
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 Cfr. C. Lo Jacono, Maometto, Edizioni Lavoro, Roma 1995, p. 15. 
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 Alcuni studiosi ipotizzano che il Profeta sia nato nel 571 o nel 572.  
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Questo matrimonio segnò un netto salto di qualità per Maometto, che 
ormai grazie all’agiatezza economica, poté dedicarsi maggiormente 
alla meditazione.  
All’inizio Maometto accudiva il bestiame dello zio e grazie alla sua 
dedizione per il lavoro, la sua fama di persona affidabile si diffuse 
tanto che la vedova Khadija lo assunse al suo servizio e gli affida la 
conduzione della sua impresa carovaniera.  
Dopo un viaggio di lavoro, al suo ritorno dalla Siria, Khadija era così 
contenta della sua collaborazione e così sorpresa della sua rettitudine, 
che evidentemente doveva essere cosa abbastanza rara, che gli 
propose di sposarla.  
La proposta di Khadija di diventare suo sposo è molto importante, 
perché, a differenza di quello che oggi troviamo nei manuali di diritto 
islamico in cui si descrive il matrimonio come un vero e proprio 
contratto di compravendita, i cui protagonisti sono il padre della sposa 
e l’ipotetico marito, in cui la donna è il mero oggetto del contratto 
senza alcuna possibilità di scelta o di replica, questa vicenda ci mostra 
una donna decisa con la possibilità di scelta del proprio consorte e 
addirittura la capacità di poter chiedere ella stessa in matrimonio 
l’uomo desiderato; una visione completamente ribaltata da quella in 
cui siamo abituati a vedere il compimento dell’atto matrimoniale.  
Il terzo elemento da tener presente è lo sfondo religioso nel quale si 
colloca la biografia del Profeta. La Mecca era diventata una fiorente 
città-stato che traeva i suoi vantaggi economici soprattutto dalla 
posizione strategica che essa occupava come crocevia di grandi strade 
carovaniere. 
Dal punto di vista religioso, gli abitanti della penisola adoravano molti 
dei, tra cui ricordiamo tre importanti divinità femminili considerate 
“figlie di Dio”: Manat, il Fato, al- ‘Uzza, la Potente, e infine al-Lat, la 
Dea. Politeismo e animismo si intrecciavano creando un universo 
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 Cfr. F. Mernissi, Donne del Profeta. La condizione femminile nell’Islam, 
Ecig, Genova, 1992, p. 36.  
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sacro e gerarchico che flessibilmente veniva adattato alle esigenze di 
culto delle differenti tribù, per cui ognuna di esse rivendicava uno 
speciale rapporto con una o più divinità minori e domestiche, al di là 
della comune fede nelle divinità principali30.  
Ogni tribù intratteneva un particolare rapporto con il dio prescelto, ad 
esso si prestava venerazione sin tanto che la divinità si mostrava 
benigna nei confronti del gruppo.  
Gli idoli erano oggetto di scambio e contesa tra le varie tribù, dal 
momento in cui essi fungevano da emblema sociale.  
Accanto a queste religioni all’interno della Penisola Araba e nei paesi 
immediatamente ad essa vicina, troviamo gli insediamenti di molte 
comunità sia cristiane che ebraiche. L’ebraismo si era diffuso molto 
dopo la caduta di Gerusalemme nel 70 d.C. e aveva conosciuto una 
certa fortuna quando un signorotto arabo del sud della penisola araba, 
Yusuf Ash’ar, si era convertito alla religione ebraica.  
A Yathrib c’erano alcune comunità ebraiche con le quali Maometto in 
un primo momento entrerà in stretti contatti. Il cristianesimo, meno 
radicato dell’ebraismo, faceva sentire la sua presenza ai confini della 
penisola araba.  
La presenza di comunità ebraiche e cristiane con le quali Maometto 
spesso venne a contatto e dalle quali subì una forte influenza, almeno 
all’inizio della sua missione religiosa, è un punto nevralgico per 
comprendere a pieno l’ortodossia islamica. 
Nel saggio intitolato “Origine e senso della Storia” Karl Jaspers31 
descrive la rivoluzione profetica iniziata con l’avvento dei profeti 
emersi nelle terre più insigni di spiritualità e vigore religioso.  
Parla di tutte le personalità eccezionali emersi nell’area euro-asiatica 
nei secoli centrali del primo millennio a.C. descrivendo con lucidità e 
rara forza di suggestione il messaggio di Lao- Tse e Confucio in Cina, 
Buddha in India, Zarathustra in Persia, Isaia, Geremia, Ezechiele e 
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Daniele presso Israele, Eraclito, Pitagora ed Empedocle nell’area 
mediterranea, fino a Gesù, il profeta del Cristianesimo.  
Osserva e descrive il salto operato nella storia religiosa dell’umanità 
in seguito alle singole esperienze che hanno portato ad abbattere le 
radicate esperienze politeiste rappresentate dai diversi pantheon 
fondati nelle varie parti del mondo, e sostituito dall’unicità del Dio 
monoteista non più legato alle singole esperienze etniche e locali ma 
al contempo universale e unitario dell’indissolubilità del Credo.  
Sulla scia degli illustri profeti sopracitati segue la figura di Maometto, 
che è definito nel Corano come il “Sigillo dei profeti”32. 
Il Corano riconosce la continuità dell’ortodossia islamica rispetto alle 
esperienze religiose monoteiste precedenti, lo stesso Maometto 
ribadisce perentoriamente questo legame con i precedenti Profeti 
verso i quali Egli si colloca con un’azione ultimativa e perfettiva, 
come Sigillo, riconoscendo, allo stesso tempo, il terreno spirituale di 
tradizione sul quale si fonda e l’innovazione che egli stesso apporta, in 
quanto ultimo depositario della più innovativa rivelazione di Dio.  
In virtù di ciò Maometto definirà l’Ebraismo e il Cristianesimo come 
un’aberrazione e una falsificazione della vera religione delle origini, 
infatti richiamandosi ad essa, il Profeta, durante la sua vita, cercherà di 
restaurare e riabilitare in pieno il monoteismo autentico, quello di 
Abramo.  
Ritornando ai momenti più importanti della vita del Profeta, possiamo 
affermare che Maometto ha acquisito consapevolezza della sua 
missione profetica in età adulta, in circostanze molto particolari e in 
un noto contesto pluralista.  
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 Corano, versetto 40, sura 33. “Maometto non è padre di nessuno dei vostri 
uomini, egli è l’Inviato di Allah e il sigillo dei profeti. Allah conosce ogni 
cosa”. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 309. 
Maometto non aveva figli maschi che raggiunsero l’età adulta. Il versetto 
ribadisce la diversità sostanziale tra la filiazione e l’adozione e, al contempo, 
chiarisce la sua condizione di Inviato di Allah, sigillo della profezia. Le leggi 
che gli furono rivelate e la sua pratica di vita costituiscono il quadro di 
riferimento immutabile per tutti i tempi, per tutti gli uomini.  
31 
 
Egli prende coscienza gradualmente dello status di Profeta dopo 
un’intensa esperienza di meditazione e di solitudine che egli svolgerà 
nel silenzio del deserto.  
All’origine della sua carriera profetica c’è dunque un’esperienza 
estatica e mistica che segna un netto distacco con le culture precedenti 
indicando al tempo stesso uno slancio ulteriore effettuato su basi già 
esistenti che rappresentano il primo passo dal quale Maometto creerà 
un proprio credo monoteista, innovatore e rivoluzionario.  
L’originaria esperienza estatica di Maometto, getta luce su una 
dimensione fondamentale della religiosità islamica: “la ricerca di una 
vita ascetica che consenta di entrare in contatto con Dio”33. 
Un eco di quanto appena detto lo possiamo rintracciare in alcune 
suggestive sure del Corano, in particolare in quelle classificate come 
meccane, che apparterrebbero alla prima fase di predicazione di 
Maometto.  
Nella LXXIII sura detta “dell’avvolto nel manto”34 così si legge: “O 
tu che ti avvolgi nel manto! Veglia la notte tutta salvo un poco! Metà, 
oppur togline un poco, o aggiungine, e recita, cantando, il Corano”35. 
Sui monti vicini a La Mecca, Maometto si sottopone a una disciplina 
di vita spirituale che lo abitua a staccarsi dalle contingenze della vita, 
ad ascoltare le sue voci interiori piuttosto che le voci esterne del 
mondo.  
Maometto vive un’esperienza estatica attraverso la quale molti altri 
prima di lui sono passati, e grazie alla quale hanno preso coscienza di 
come fosse possibile interrompere il flusso incalzante degli 
avvenimenti e dei gesti della vita quotidiana.  
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 E. Pace, cit., p. 27. 
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 Questa sura è molto importante perché racconta l’estasi del Profeta 
durante la rivelazione. La tradizione narra che al momento in cui il Profeta 
riceveva le rivelazioni, specialmente le prime, tremava tutto e sudava, era 
preso da rividi e chiedeva d’essere coperto da un mantello; e restava così per 
vari minuti a gemere e ad ansimare. Commento riportato da A. Bausani in 
Corano, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 694. 
35
 Corano, sura 73, versetto 1, 2, 3, 4. Traduzione di A. Bausani, Bur 
Rizzoli, Milano, 2010, p. 447. 
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E’ già questa una forma di interruzione della normalità, una premessa 
indispensabile per percepire l’extra-ordinario36.  
Nel marzo del 610, all’età di quarant’anni, in una delle ultime notti 
dispari del mese di ramadan, la “notte del destino”, durante uno dei 
suoi ritiri spirituali, in una grotta del monte Hira, nei pressi della 
Mecca, ha un’apparizione che segnerà per sempre la sua vita: vede un 
angelo, che successivamente identificherà come l’angelo Gabriele, che 
gli impone di leggere quanto scritto in un cartiglio. Parliamo di una 
figura celeste, cioè extra-ordinaria, che interpella imperiosamente e 
direttamente Maometto con queste parole: “Recita, nel nome del tuo 
Signore, che ha creato l’uomo da un grumo di sangue. Recita! Perché 
il tuo Signore è il più generoso; Egli è colui che ha insegnato a servirsi 
della penna (qalam), ha insegnato all’uomo ciò che non sapeva”37.   
In questa sura, la XCVI, detta “del grumo di sangue”, nella quale 
leggiamo quello che viene ritenuto dalla tradizione islamica il primo 
nucleo della Rivelazione che Maometto avrebbe ricevuto dall’angelo 
Jibril (Gabriele), scorgiamo in controluce l’iniziale stato di 
illuminazione interiore proprio di chi cercava il senso vero delle cose, 
l’iniziale stupore estatico di chi finalmente sentiva di essere entrato in 
contatto con la sfera del sacro e del divino.  
Il passaggio dal non sapere alla piena conoscenza di Dio costituisce in 
verità un motivo ricorrente nella vicenda profetica di figure 
fondamentali di altre grandi religioni.  
Non è casuale che nella terminologia religiosa del Corano alla 
conoscenza si contrapponga l’ignoranza (hilyyia): chi non conosce 
Dio, e permane nella miscredenza o nel politeismo, è un ignorante che 
non segue la via della conoscenza rivelata a Maometto da Dio stesso.38 
Era il 610. Maometto, sconvolto inizialmente da questa esperienza, 
spaventato e angosciato della rivelazione, terrorizzato dalle voci che 
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 Cfr. E. Pace, cit., p. 27. 
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 Corano, sura 96, versetti 1, 2, 3, 4. Traduzione di A. Busani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 480.  
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 Cfr. E. Pace, cit., p. 28. 
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udiva, si rifugia da Khadija. Dubitava di se stesso: “O Khadija, temo 
di stare impazzendo”39. 
 Khadija lo rassicura, lo conforta per convincerlo che ciò che gli 
succedeva era meraviglioso ed unico: era il Profeta scelto, colui che 
avrebbe dato agli Arabi ciò che mancava loro, il Libro Rivelato, 
fondamento del prestigio degli Ebrei e dei Cristiani, le due religioni 
che erano riuscite a radicarsi in Arabia nonostante la forza del 
politeismo. Khadija celebra l’evento convertendosi alla nuova 
religione di suo marito e fu la prima adepta dell’islam40. 
Una volta superata la sorpresa della prima rivelazione, ci saranno 
numerosi altri momenti in cui Maometto fu toccato dalla grazie 
divina, i cosiddetti Al-Tanzil, i quali accadranno con sempre maggiore 
frequenza.  
Possiamo dire che, con il ripetersi dell’estasi e delle visioni Maometto, 
confortato anche dai suoi cari e da quello che potremmo chiamare il 
primo circolo di seguaci, si convinse di essere stato chiamato da Dio a 
svolgere un compito particolare: annunciare l’esistenza di un solo Dio 
e quale fosse il suo disegno sull’umanità tutta.  
Maometto, convincendosi dell’autenticità delle visioni e delle 
conseguenti rivelazioni ricevute, rafforzerà il suo status di Profeta.  
Il Profeta evoca nella sua predicazione le figure di Abramo, Mosè, 
Gesù come modelli esemplari. Egli si rifà espressamente a queste 
figure per dare una spiegazione di come egli intende definire la 
propria funzione religiosa e sociale agli occhi di coloro che credevano 
negli dei e nei precetti della religione dei loro avi e che di converso si 
mostravano stupiti nei confronti di un individuo, come Maometto, che 
improvvisamente si presenta loro come un sovversivo riformatore 
religioso.41 
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 Tabari, Mohammed, Sceau des Prophètes, trad. Zpotemberg, Sindbad, 
Paris, 1980, p. 65. 
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 Cfr. F. Mernissi, cit., p. 37.  
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 Cfr. C. Lo Jacono, cit., p. 28.  
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Maometto si presenta come un non conformista che si permette, non 
più in giovane età, di contestare la religione dei padri che 
rappresentava la religione della stragrande maggioranza delle tribù 
della Penisola Araba.  
Contestare la religione di maggioranza significa minare alle radici i 
valori sociali condivisi e l’autorità che li legittima; ecco perché alle 
origini i seguaci che appoggiarono Maometto e la sua attività di 
riformazione furono di numero molto esiguo. 
 Per l’uomo arabo medio di quel tempo, abituato di generazione in 
generazione a credere in più dei e vederli presenti in un albero o in un 
sasso, ad avere con la sfera del sacro un rapporto di scambio, non era 
certamente di facile comprensione la parola di Maometto quando Egli 
affermava l’esistenza di un solo Dio, il quale chiedeva agli esseri 
umani di abbandonarsi fiduciosi alla sua Misericordia42. 
I primi e forse anche gli unici, almeno inizialmente, a credere saranno 
oltre Khadija, i familiari più vicini a Maometto, il cugino Alì, Zayd, il 
liberto adottato agli amici Abu Bakr e Uthman ibn Affan che, come 
primo e terzo dei califfi gli successero nella guida della comunità 
musulmana, e pochi altri. Con il tempo vi sarà un aumento di adesioni, 
ma essendo i primi seguaci poveri e schiavi, l’allarme è contenuto. 
Quando le adesioni arriveranno anche da alcuni esponenti 
dell’aristocrazia meccana, la reazione degli altri esponenti non tarderà 
a farsi sentire.  
In effetti la prima prova che Maometto è chiamato a superare, dopo 
quella personale segnata dall’accettazione della Rivelazione e del suo 
nuovo status di profeta, è rappresentata dalla barriera di 
incomprensione che viene eretta intorno a lui e al suo piccolo nucleo 
di seguaci dalle persone che allora avevano una certa influenza 
nell’ambiente sociale di nascita.  
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Le fonti islamiche raccontano delle enormi difficoltà che inizialmente 
Maometto dovette affrontare derivanti principalmente dall’ambiente 
meccano.  
Diffidenza prima e aperta ostilità dopo, che si protrassero per ben 
quattro anni dal momento in cui ebbe la prima rivelazione nel 610 
dell’era volgare, fino ad un vero e fisico scontro tra la fazione 
meccana e quella medinese capeggiata dallo stesso Maometto, che in 
seguito trionfante entrò a La Mecca affermando finalmente il suo 
indiscusso potere non solo religioso ma anche politico.  
Maometto cercherà, almeno all’inizio, di smussare il conflitto radicale 
creato dall’affermazione del credo nell’unico Dio e della sua stessa 
affermazione come unico Profeta indiscusso, ma la tentazione di 
mediare dovette apparirgli ad un certo punto impraticabile, proprio a 
causa delle sue affermazioni solenni e della profonda riluttanza delle 
precedenti comunità nel riconoscere questo Unico Dio e di 
sottomettersi alla figura stessa del Profeta.  
Gli atteggiamenti persecutori che gli esponenti meccani misero in 
pratica nei confronti dei seguaci di Maometto, lo spinsero ad 
organizzare quella che sarà definita l’egira, cioè il trasferimento dalla 
Mecca, da cui partirà il 9 settembre 622, a Yathrib dove giungerà il 24 
settembre dello stesso anno. Questo evento avrà una forte valenza 
simbolica in quanto segnerà non solo il trasferimento da una città 
all’altra, ma soprattutto la rottura con un tipo di società fondato sul 
legame di sangue. Simboleggerà l’adesione ad una società nuova, la 
Umma-h, fondata su un legame di fede, e segnerà l’inizio dell’era 
islamica. Il Profeta invita i suoi seguaci a sentirsi fratelli non più in 
base al vincolo di sangue, ma perché sottomessi tutti egualmente a Dio 
e alle sue leggi. 
Possiamo affermare che Maometto non fece altro che un atto di rottura 
nei confronti della tradizione religiosa del suo tempo e invitò chi si 
mette al suo seguito a tagliare i rapporti con i valori tradizionali con i 
quali le famiglie rispettive di appartenenza si identificavano.  
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Finora la dimensione del conflitto vede, da un lato, un riformatore 
religioso cosciente della sua missione e, dall’altro, poteri economici e 
politici costituiti o comunità religiose che vantano una lunga 
tradizione alle spalle.  
L’estasi iniziale del Profeta alimenta la certezza di essere nel giusto, 
nonostante ostilità e incomprensioni, emarginazioni sociali e tentativi 
di fare violenza alla persona di Maometto e dei suoi seguaci.  
La coscienza di essere sul retto cammino risuona nella prima sura del 
Corano, divenuta ben presto una preghiera che ogni buon musulmano 
conosce e recita a memoria. E’ bene tenere sotto gli occhi i versetti di 
questa sura, prima di affrontare quella che potremmo chiamare la 
svolta di Medina. La sura recita così: “La Lode spetta a Dio, il 
Signore dei mondi, Il misericordioso, il compassionevole, Il padrone 
del giorno del Giudizio! Te noi adoriamo e te noi invochiamo in aiuto. 
Guidaci per il retto sentiero. Il sentiero di coloro che tu hai favorito, 
Contro i quali tu non sei adirato e che non vanno errati”43. 
La decisione di uscire dalla Mecca e di espandersi in altre direzioni 
costituisce una delle maggiori dimostrazioni del carisma profetico di 
Maometto, il quale interpreta le difficoltà iniziali come una prova che 
deve superare impegnandosi, e impegnando i suoi discepoli, con 
sempre maggiore vigore, a diffondere la Parola Rivelata44.  
Giunto a Yathrib, che in suo onore si chiamerà Medina “La città del 
Profeta”, elabora quella che passerà alla storia come la Carta di 
Medina, una sorta di costituzione della nuova entità politica in cui 
sono fissati i principi che dovranno regolare la convivenza delle 
diverse componenti ormai riunite in un’unica grande comunità, la 
Umma-h45. 
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 Corano, sura 1, versetto 1, 2, 3, 4. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 3.  
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 La ummah islamica rappresenta la comunità dei credenti costituita dal 
Profeta Maometto e che il Corano (sura 3:104-110) considerata superiore a 
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nella fede islamica ed alcuni gruppi minoritari, quali le minoranze religiose 
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La ummah è il frutto di una serie di innovazioni sociali e politiche che 
manifestarono concretamente il nuovo credo di cui Maometto è il 
portatore indiscusso.  
La prima innovazione radicale che Maometto tenta di introdurre è il 
superamento del legame di sangue che determina il codice normativo 
delle società tribali segmentarie del suo tempo, di conseguenza ogni 
individuo non appartiene più ad un segmento di rapporti sociali che 
fanno capo ad una comune discendenza di sangue, ma bensì alla 
comunità dei credenti, coloro i quali si sentono accomunati da un 
vincolo di fedeltà a Dio, fratelli nella fede e non più di sangue.  
Maometto ridisegna il principio che Ibn Khaldun chiama “assabyyia” 
cioè la “solidarietà di clan” e gli contrappone “la corda di Dio”, alla 
quale egli invita ad aggrapparsi senza alcuna distinzione di razza o di 
provenienza sociale o appartenenza tribale. 
E’ l’anticamera di un forte principio di uguaglianza che accomuna 
tutti i credenti musulmani, l’aggrapparsi e il credere nell’unicità 
dell’unico vero Dio, Allah, li rende eguali dinanzi ai suoi occhi e tutti 
meritevoli della Sua luce e verità.  
Questo principio anche se ampiamente sancito non solo dalla Carta di 
Medina ma anche dagli innumerevoli hadith che narrano della vita e 
delle parole del Profeta, in molti casi e nello specifico nel nostro 
argomento di studio, lo ius corrigendi nel matrimonio islamico, è 
spesso messo in discussione, trovandosi dinanzi ad una parità e 
un’uguaglianza affermata ma che in pratica spesso lascia spazio alla 
manifestazione di superiorità di una parte della comunità islamica 
sull’altra, nel nostro caso all’uomo  credente musulmano sulla donna 
credente musulmana.  
Virtuose incongruenze come questa appena descritta, soprattutto per 
quanto riguarda la disparità in concreto tra uomo e donna musulmani, 
                                                                                                                                        
“riconosciute”, oggetto della tolleranza islamica. La ummah è così il 
soggetto della rivelazione islamica ed, al contempo, l’oggetto dei doveri in 
quest’ultima contenuta. G. Vercellin, Istituzioni del diritto musulmano, 
Torino, 2002, pp. 15 e ss.  
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sono rintracciabili anche nel Corano, e in particolare tra le sure 
meccane e quelle medinesi46. 
L’idea di uguaglianza, di cui si fa portavoce Maometto durante tutto il 
periodo in cui esercita la sua azione profetica, sembra spazzare via usi 
e costumi propri della società tribale del suo tempo, in realtà il Profeta 
si guarda bene dallo stravolgere completamente il principio di 
identificazione etnica che valeva nella società tradizionale, in effetti 
l’esistenza del patto di fedeltà che lega il Profeta e la sua comunità è 
indicativo.  
Si tratta della creazione di un sistema di credenza che pretende di 
essere un sistema universale dal punto di vista etico e religioso e che 
esige un apparato di sanzioni nei confronti di chi osa contrastarlo o 
negarlo.  
Nella nuova comunità creata da Maometto chi viola il patto che 
sancisce l’appartenenza alla nuova polis, se così possiamo definirla, 
offende il vincolo di fede stretto con Dio stesso dunque la fonte 
universale e assoluta delle norme sociali.  
Intorno al Profeta si costituisce la riscrittura delle regole del gioco 
sociale a partire da un ordine etico e religioso che si comincia a 
ritenere fondato sulla Legge divina; inoltre il nuovo ordine si fonda 
sull’extra-ordine garantito dal dono carismatico ricevuto dal Profeta.  
Il nuovo ordine ha dei confini che debbono essere difesi da chi si 
presenta come il Nemico. Maometto disciplina una pratica sociale 
esistente, pone dei confini e lascia intravedere che lo sterminio del 
nemico, il miscredente, debba arrestarsi nel momento in cui 
quest’ultimo rinunci ad aggredire i credenti musulmani. 
La ummah è una comunità fondata sulla Legge di Dio, è concepita 
come un patto di fedeltà degli esseri umani nei confronti di Dio, dal 
quale discendono da un lato il principio dell’assoluta sovranità di Dio 
stesso e dall’altro la costituzione delle libertà umane, che si basa sul 
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di M. Campanini, Rizzoli, Milano, 1996, p. 78. 
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riconoscimento che esiste una legge che “sta al di sopra” di chi in terra 
ha il compito di esercitare la funzione di capo politico, una sorta di 
baluardo contro chiunque voglia con la forza imporre agli altri 
credenti il suo potere o il suo punto di vista. 
La comunità diventa specchio del rapporto di volontario abbandono 
della volontà umana alla potenza misericordiosa di Dio. 
Maometto è riuscito a convincere ebrei, musulmani e pagani ad unirsi 
e a firmare una Carta Costituzionale nella quale, come riaffermazione 
di questa unione, troviamo scritto: 
“Se la città di Medina viene attaccata da una forza esterna, tutti si 
dovranno alleare per difendere la loro città”.  
Questo patto rappresenta una vera e propria rivoluzione perché a quei 
tempi la lealtà era solo per la propria tribù.  
 A Maometto viene riconosciuto l’onore di aver persuaso queste tribù 
a trascendere dalle differenze tribali e a pensare per la prima volta 
come una società civile di cui sentirsi parte integrante.  
La Carta (sahifa-h) di Medina è la principale “fonte” del modello 
classico islamico poi implementato dai califfi succeduti a Maometto47.  
La Costituzione di Medina rappresenta simbolicamente il primo stato 
“costituzionale”, infatti segna l’inizio di un modello di Stato che, 
secondo le categorie a noi disponibili, è classificabile nella forma di 
teocrazia, ma in realtà ha mostrato una forma di flessibilità tale da 
ammettere la sua adattabilità ai contesti giuridici che si sono 
succeduti, dal califfato agli imperi dell’età moderna.  
La Costituzione di Medina contiene in sé sia l’idea dell’unicità 
spirituale che quella della diversità sociale, entrambe coesistenti 
all’interno della comunità che essa stessa disciplina e regolarizza. 
L’unicità spirituale è data dal comune riferimento alla Parola rivelata 
da Dio, la diversità sociale deriva dal fatto che all’interno della 
comunità i vari segmenti sociali di cui essa si compone non sono 
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necessariamente obbligati a seguire le stesse regole o addirittura lo 
stesso credo, dal momento che agli ebrei e ai cristiani è consentito 
restare nella loro fede, infatti vengono definiti “gente del Libro” cioè 
“parenti” prossimi dell’islam.  
Se chi governa rispetta le leggi di Dio e impone il rispetto delle leggi 
stabilite dalla Costituzione di Medina, crea le condizioni fondamentali 
che consentono al singolo credente di vivere la propria fede 
integralmente e conseguentemente a tutta la comunità di sentirsi 
corresponsabile del perseguimento del Bene e del rifiuto del Male.  
Chi detiene il potere non è il legibus solutus, svincolato dal rispetto 
della Legge di Dio, ma bensì strettamente vincolato al rispetto di 
quest’ultima, dalla quale discende spiritualmente il suo potere 
nonostante l’elezione da parte della Umma-h. 
Secondo la concezione tradizionale prevista a Medina, la ummah deve 
essere governata da un califfo, khalifa o imam, essendo il vice 
reggente di Dio ed il capo del potere temporale della comunità.  
Secondo tale modello, la carica di califfo può essere ricoperta da 
chiunque, in virtù del principio di giustizia e di uguaglianza che regna 
nella ummah.  
La nomina, denominata contratto di imamato, rappresenta il momento 
in cui la ummah conferisce il potere esecutivo al califfo come suo 
nuovo capo e leader.  
Secondo questo contatto, al califfo spetta il dovere di osservare e fare 
osservare la legge religiosa e di proteggere i beni e la vita dei 
musulmani48. 
Se da un lato la Costituzione di Medina stabilisce i requisiti per poter 
ricoprire la carica di Khalifa, dall’altra non va oltre; in effetti oltre 
questa chiara identificazione del presupposto giuridico principale per 
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 La legge islamica prevede l’obbligo per la ummah di proteggere i non 
musulmani che accettino la supremazia dello Stato islamico dietro il 
versamento di una specie di tassa di capitolazione, la jizya, condizione che 
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ossia i protetti, gli appartenenti alla Gente del Libro, tollerati secondo i 
principi stabiliti dal profeta proprio con la Costituzione di Medina.  
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poter accedere alla carica di leader della comunità, purtroppo la 
Costituzione di Medina non si spinge, si tratta di fatto di un modello 
che esprime le regole per l’individuazione della guida politica della 
comunità ma che nulla dice sull’organizzazione dei poteri, lasciando 
aperta, di conseguenza, la possibilità anche di forme autoritarie ed 
autocratiche di esercizio del potere.  
E’ sulla scorta di questa originaria impostazione che nell’arco dei 
primi secoli la dottrina ha sviluppato le tre modalità attraverso cui la 
nomina può essere determinata. La prima è costituita dell’elezione o 
scelta, by’a, da parte di una élite della comunità, i rappresentanti della 
umma-h che godono secondo la teoria classica del potere di sciogliere 
e legare. La seconda è la designazione diretta da parte del 
predecessore, mentre la terza fa riferimento all’occupazione del potere 
con la forma, legittimata dal principio secondo cui la tirannia è 
preferibile all’anarchia.  
Una volta nominato califfo, quale principe dei credenti o amir al-
mu’minin, non ha il potere legislativo ma, un mero potere 
amministrativo, in quanto è chiamato ad applicare quanto disposto dal 
legislatore divino.   
L’autorità di cui dispone non è illimitata, specialmente nella materia 
religiosa, nel cui novero non può creare alcuna regola innovativa, 
perché manca lo stesso del potere divino.  
I costituzionalisti classici, parlando dell’esperienza di Medina, 
considerano questa forma di stato come la forma di Stato per 
eccellenza49.  
Il costituzionalismo implica la limitazione del potere del capo di una 
comunità, responsabile nei confronti di quest’ultima.  
La Costituzione di Medina, nonostante il suo forte potenziale 
d’innovazione, non descrive dettagliatamente questa nuova forma di 
comunità, né tanto meno il potere dei singoli organi istituzionali che si 
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1967, p. 69. 
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vanno a creare; ma nonostante ciò la teoria del califfato tradizionale di 
cui si fa fautrice, non è mai stata modificata ed a questa si richiamano 
i moderni fautori dell’islam puro che rivendicano il ritorno al modello 
costituzionale originario, rispecchiando lo spirito della Shari’a contro 
i modelli costituzionali imposti dall’occidente.  
A partire dagli anni venti dell’ultimo secolo il richiamo a questa forma 
di costituzionalismo introdotta tramite l’esperienza di Medina si è 
fortemente indebolito a causa dell’intensificazione della presenza 
europea sul territorio.  
Questo stadio ha rappresentato infatti la seconda fase storica del 
costituzionalismo islamico, caratterizzata dall’imposizione dei modelli 
europei avallati dalla nascita dei primi nazionalismi locali, che a loro 
volta hanno considerato il richiamo alla Costituzione di Medina come 
una mera fonte legittimante dell’organizzazione pubblica.  
Se da un lato, nell’ultimo secolo c’è stato un allontanamento dalla 
forma di costituzionalismo classico come sopra detto, dall’altro, le 
recenti rivendicazioni richiamate dai giuristi più conservatori hanno 
permesso che questo modello di stato ritornasse in auge, tanto da 
essere invocato da diverse correnti e sostenitori del diritto islamico 
tradizionale.  
In seguito all’emanazione della Carta di Medina, Maometto fece 
affidamento sull’accettazione, da parte delle comunità non musulmane 
che costituivano la ummah, della rivelazione, in quanto considerata la 
naturale evoluzione di quella mosaica e cristiana50. 
Quando però constaterà che gli ebrei lo accusano di aver travisato la 
loro tradizione, egli comincerà ad ostacolare i rituali e le tradizioni 
ebraiche cercando di affermare sempre più il credo islamico.  
In questo periodo il Messaggio diventa sempre più forte tanto da 
scatenare l’ira e l’opposizione dei meccani, che si concretizzerà in 
diversi scontri sanguinosi che porteranno all’eliminazione delle tre 
tribù ebraiche che facevano parte della ummah, fino all’entrata di 
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Maometto nella città della Mecca, per sancire il dominio dell’islam 
sulla terra d’origine e su quasi tutta la penisola.  
Nel 628 d.C. Maometto organizza una spedizione che dovrebbe 
condurre lui e i suoi seguaci alla Mecca per il pellegrinaggio alla 
Ka’ba-h. 
I meccani, durante il tragitto, cercano di ostacolarlo tanto che 
Maometto decide di rinviare di un anno, senza armi, la sua missione, 
provocando la reazione dei suoi seguaci.  
L’anno successivo, il 629 d.C., un pellegrinaggio avrà regolare luogo 
e preparerà il terreno per la definita conquista della Mecca, dove 
Maometto entrerà trionfalmente l’11 gennaio 630 d.C.. La maggior 
parte degli abitanti accetteranno la resa e il profeta ancora una volta 
darà dimostrazione di grande saggezza non infierendo su nessuno dei 
suoi oppositori.  
Maometto si recherà alla Ka’ba-h, dove distruggerà i 360 idoli che vi 
si trovavano, con l’intento di reprimere il culto abramitico.  
Nel marzo del 631, essendo impossibilitato a recarsi personalmente al 
pellegrinaggio, egli invierà il proprio collaboratore Abu Bakr51 a 
rappresentarlo.  
L’anno successivo, il 632 d.C., sempre in marzo, Maometto si recherà 
personalmente alla Mecca per il pellegrinaggio ufficiale che verrà 
definito il “pellegrinaggio dell’addio”52. 
In queste circostanze egli fissa i “pilastri della fede islamica” (arkan 
‘l-iman)53: 
 
- Credere nell’unità e nell’unicità di Dio 
- Credere nei suoi Angeli 
- Credere nei suoi Libri 
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 Su questa designazione, insieme a quella di guidare la preghiera durante la 
sua malattia mortale, si baseranno i sunniti per legittimare, in 
contrapposizione ad ‘Ali, la designazione di Abu Bakr quale primo 
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 L. Sapio, cit., p. 218. 
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 L. Sapio, cit., p. 232. 
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- Credere nei suoi Messaggeri 
- Credere nel Giorno ultimo  
- Credere nel Decreto divino, relativo sia al bene sia la male.  
 
Tutti questi pilastri sono imprescindibili l’uno dall’altro, ma quello di 
maggiore importanza è senza alcun dubbio il primo.  
Questo pilastro della fede rappresenta l’aspetto interiore di una parte 
del primo pilastro del culto, la shahada-h, che consiste nel credere 
realmente nel proprio intimo, in ciò che lì si manifesta con la parola. 
Più che nell’esistenza, che si dà per scontata, l’accento è posto 
sull’unità e unicità di Dio, intendendosi, col primo termine, che Dio 
non è suddiviso in più entità ma è uno solo, in velata polemica, oltre 
che con le credenze politeiste, anche con lo stesso cristianesimo che , 
sostenendo il mistero della Trinità, venera di fatto tre diverse Entità, 
dai musulmani normalmente individuate, invece che nel Padre, nel 
Figlio e nello spirito Santo, in Dio (Allah) in Gesù (Isà) e in Maria 
(Maryam), madre di Gesù. Per unicità va invece intesa l’esistenza di 
un Dio unico, perché non c’è altra divinità all’infuori di Lui.  
L’errore più grave e imperdonabile consiste proprio nell’associare a 
Dio agli altri dei inesistenti, apertamente o solo nel proprio intimo, 
dissimulando, in tal caso, la propria erronea convinzione (quest’ultimo 
è il comportamento dei cc.dd. munafiqun, letteralmente “ipocriti”, 
contro cui il Profeta non si stancò mai di lottare e di lanciare i propri 
severi anatemi, con speciale riguardo a quelli di Medina54. 
Insieme ai pilastri della fede islamica, ricordiamo i “pilastri 
dell’islam” che sono gli obblighi fondamentali per un qualsiasi 
credente musulmano, senza alcun tipo di distinzione di razza o di 
sesso. 
I pilastri dell’islam sono: la testimonianza “ash-shahada”, le cinque 
preghiere quotidiane “as-salat”, il pagamento dell’imposta coranica 
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“az-zakat”, il pellegrinaggio alla Sacra casa, la Mecca, “al-hagg”, e il 
digiuno nel mese di ramadan “as-saumi”.  
La testimonianza è una professione di fede nell’Unicità del Creatore e 
un riconoscimento della verità del Profeta. Per diventare musulmani 
basta pronunciare la professione di Fede davanti a dei probi testimoni 
musulmani o ad un dottore della legge islamica55.  
Nello spirito del Corano quest’atto personale e volontario ha valore di 
contratto e nessuno ne può rimettere in causa la sincerità se non una 
solenne dichiarazione di abiura.  
Le cinque preghiere quotidiane rispettivamente all’alba, a 
mezzogiorno, nel pomeriggio, al crepuscolo, devono essere svolte da 
tutti i musulmani in buona salute, i quali devono prima lavarsi e poi 
rivolgersi in direzione della Mecca per rendere lode a Dio.  
Le abluzioni sono il simbolo di ritorno dell’uomo alla primitiva 
purezza. In moschea le direttive della liturgia vengono date ad alta 
voce dall’Imam, il religioso o il laico che conduce la preghiere. La 
preghiera è anche il momento privilegiato in cui si istaura un 
personale rapporto con Dio, la cosiddetta confessione diretta. Il 
pagamento dell’imposta, per concludere, non è un atto di solidarietà 
concreta e costante con il resto della comunità e rappresenta una 
purificazione dei beni legalmente acquistati.  
Dopo aver creato un nuovo credo religioso, aver portato il popolo 
arabo a credere nell’unico Dio, dopo aver creato una società vera e 
propria e le basi che la regolano e la disciplinano in tutti i suoi aspetti, 
l’8 giugno del 632 il Profeta muore tra le braccia della sua giovane 
moglie prediletta, ‘Aisha.  
Abu Bakr, nell’annunciarne la morte dirà: “O gente! Chi venera 
Maometto, sappia che Maometto è morto. Chi invece adora Dio, 
sappia che Dio è il Vivente e non morirà mai” 56.  
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Alla luce dell’aneddotica che caratterizza la vita del Profeta, possiamo 
affermare che l’islam è la saga di un uomo fortunato, che ha sognato 
un mondo diverso in gioventù e ha realizzato tutti i suoi sogni nella 
maturità e nella vigorosa vecchiaia, pieno di successo con le donne e 
di trionfi militari, che ha piegato alla sua volontà i nemici più 
accaniti”57. 
Maometto ha dato vita non soltanto ad un nuovo credo religioso ma 
anche ad un assetto di potere complesso e difficile da analizzare.  
L’islam è una religione che detta regole sia di tipo spirituale che di 
tipo temporale e nel tempo è riuscito a organizzare queste norme 
dando vita ad un vero e proprio ordinamento giuridico.  
Il diritto islamico, come ogni diritto confessionale, è finalizzato al 
raggiungimento di fini ultraterreni; ciò lo porta ad adottare tutte le 
prescrizioni possibili per il raggiungimento di questo fine.  
Pur presentando analogie con il diritto romano, soprattutto nel campo 
del possesso e dei diritti reali, non è strutturato attorno ad un corpo di 
leggi compatto e ben definito.  
Allo stesso tempo non è neppure assimilabile ai sistemi di common 
law, presentandosi più come il diritto dei giuristi che come il diritto 
dei giudici.  
La poca strutturazione definitiva deriva dalla consapevolezza che non 
esiste un solo islam ma bensì diversi islam che si sono succeduti nel 
tempo.  
Ognuno con scelte di fondo diverse che hanno portato, a loro volta, a 
diverse soluzioni pratiche ai problemi della vita.  
La pluralità dell’islam è frutto della diversa interazione che ha avuto 
nel corso dei secoli con i territori in cui piano piano si è diffuso, 
andando ad inglobarsi e ad inglobare le configurazioni originali a 
seconda dei luoghi.  
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Se da un lato troviamo una chiara pluralità di strutture organizzative 
dall’altro ritroviamo nelle fonti e in particolar modo nella Shari’a 
l’unicità normativa comune a tutti i vari esempi normativi islamici.  
L’islam per i musulmani è un unicum dogmatico, morale, rituale, 
giuridico, in cui non ha senso distinguere, per esempio, la sfera 
giuridica da quella morale, perché entrambe trovano le proprie fonti 
nella Shari’a, la lex divina rivelata. 
René David definisce l’islam come la “religione delle leggi”58. E’ 
presente un chiaro riferimento all’espressione di Bergstrasser, il quale 
definisce il diritto islamico come “l’epitone del vero spirito 
musulmano, l’espressione più decisiva del pensiero islamico, il nucleo 
essenziale dell’islam”.  
Ancora Predieri parla del diritto islamico con l’appellativo di “diritto 
apicale” 59, ponendo l’attenzione sulla sua natura di ordine superiore ai 
singoli confini degli ordinamenti statali. 
In effetti egli lo mostra come il diritto di tutti gli Stati dell’area 
musulmana in cui si riconosce la supremazia della Shari’a e dei 
principi della legge sacra, necessitando così del suo approfondimento 
prima di addentrarci in materie più specifiche.  
Queste definizioni servono a mostrare la necessità del riferimento 
all’elemento religioso quando si parla dello spirito del sistema 
giuridico islamico, questo perchè l’islam, inteso come connubio tra 
politica e cultura, aspira ad avere uno slancio universalistico e sovra-
nazionale proprio facendo riferimento alla Shari’a.  
 Il termine Shari’a o “legge islamica” indica non soltanto una cultura 
giuridica ma allo stesso tempo una cultura, un diritto e una 
civilizzazione intesa in senso lato. Ricordiamo inoltre che, nonostante 
si parli di due fonti di origine diversa in quanto una divina e l’altra 
frutto dell’azione legislativa umana, è da tener comunque presente il 
                                                           
58
 R. David, I grandi sistemi giuridici contemporanei, Cedam, Padova, 1994, 
p. 59. 
59
 A. Predieri, Il diritto apicale metastatale. Analogie fra diritto comunitario 
e diritto islamico, in Il Diritto dell’Unione Europea 1/1996, pp. 1 e ss.  
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fatto che diritto e religione, in questo contesto, discendono dalla 
medesima autorità legittimante, Allah. 
Il vocabolo arabo Shari’a significa metaforicamente “via dritta 
rivelata da Dio”. Ha sostanzialmente una triplice eccezione: 
principalmente indica la “legge religiosa”, comprendente i dogmi e i 
precetti morali e giuridici rivelati sia ai musulmani che agli ebrei e ai 
cristiani, la Gente del Libro.  
In questo significato ricorre sia come verbo che come sostantivo nel 
Corano, sura 12, versetto 15 e sura 5, versetto 48.  
In senso lato è invece la “via rivelata ai soli musulmani” e riguarda sia 
il foro interno che il foro esterno. In questo significato ricorre solo nel 
Corano XLV,18.  
In senso stretto indica la via o la legge religiosa rivelata ai soli 
musulmani “Shari’a a isskàmiyya” per regolare il solo foro esterno; in 
questa eccezione ristretta il concetto di Shari’a viene a coincidere con 
quello di Fiqh.  
La Shari’a, per l’utilità dell’uomo nella vita eterna e ultraterrena, fissa 
all’originaria libertà delle azioni umane dei limiti detti “hudùd”, 
indicati da Dio attraverso la Rivelazione.  
Dunque possiamo affermare che la Shari’a, indicando la via che ogni 
fedele musulmano deve seguire sia nel suo rapporto con Dio, sia con 
gli altri credenti, disciplina sia l’insieme delle azioni riguardanti 
l’aspetto individuale, cioè dell’essere credente o ‘ibadat, sia tutto ciò 
che riguarda la vita della comunità, mua’malat.  
Dal punto di vista strettamente giuridico, la Shari’a stabilisce i 
principi e le regole che un giurista deve approfondire per comprendere 
il sistema islamico nel suo complesso. 
Partendo dalle norme di derivazione divina si perviene alla 
determinazione di un sistema giuridico costituito principalmente dal 
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Corano e dalla Sunnah, rispettivamente “la rivelazione divina” 60 e “la 
tradizione risalente al Profeta”.  
Dalla Shari’a si differenzia il Fiqh, “la giurisprudenza islamica”. La 
differenza che intercorre tra queste due fonti è da rintracciare nella 
diversa origine, in quanto la prima discende direttamente dalla volontà 
divina e la seconda è il prodotto di un’elaborazione umana. 
La Shari’a è la retta via indicata nel Corano e nella Sunnah, il Fiqh è 
il corpo delle norme dedotte dalla Shari’a stessa, risultato 
dell’interpretazione, “ijtihad” e del ragionamento indipendente “ra’y” 
dei giuristi.  
Weiss definisce la Shari’a come il prodotto della legislazione sacra, in 
cui Dio è il soggetto ultimo che detta le norme della stessa, e il Fiqh 
come il ragionamento giuridico in cui è l’uomo ad essere soggetto 
ultimo della sua formazione61.  
Questa distinzione è fondamentale in quanto ci mostra chiaramente 
come il diritto islamico si compone di una parte che ha origine umana 
basata sulla speculazione e sull’interpretazione del singolo, ma attuata 
conformemente al dettato divino.  
L’interpretazione, anche se finalizzata alla migliore comprensione 
possibile della volontà divina, non è altro che la formazione di norme 
giuridiche ispirate ai principi trascendentali posti alla base della 
cultura islamica e a sua volta finalizzati a soddisfare le esigenze della 
comunità.  
Il carattere principale del Fiqh è la sacralità dello stesso, da cui 
discendono alcune delle caratteristiche del complesso giuridico 
islamico come la confessionalità, la personalità, l’eticità, 
l’extraterritorialità, l’imperatività e l’immutabilità, che definiscono in 
modo coinciso ed esaustivo il diritto islamico nel suo complesso.  
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Secondo il malikita tunisino Ibn Khaldùn, il Fiqh è l’atto di estrarre 
dalle radici “usùl” e dalle fonti, le norme “ahkàm” relative alla 
qualificazione sciaraitica delle azioni del musulmano tenuto 
dall’adempimento dei suoi obblighi giuridico-religiosi. 
Da ciò emerge chiaramente l’immagine dell’albero con il quale si 
raffigura il Fiqh, le cui radici “usul al-fiqh, sono rispettivamente il 
Corano, la Sunnah, l’Igmà e il Qiyàs; mentre i rami sono rappresentati 






1.4. Le donne del Profeta.  
 
 
“Tra le divinità monoteiste, soltanto il dio musulmano dispone di un 
luogo sacro, la moschea, che si apre su una camera da letto, ed è il 
solo ad aver scelto un Profeta che non nasconde le sue preoccupazioni 
di uomo ma, anzi, riflette ad alta voce sulla sessualità e il desiderio”62. 
Certamente gli Iman potevano approfittare della nostra ignoranza dei 
testi sacri per tessere un hijab-schermo sulla moschea-dimora; tutti 
sanno, però, che il “ricordo è utile ai credenti”63 e che basta chinarsi 
sulle pagine ingiallite dei nostri libri di storia per vedere apparire le 
risa di ‘Aisha, i moti d’ira e le domande di Umm Salma, e assistere 
alle loro rivendicazioni politiche in una favolosa città musulmana: 
Medina aperta sul cielo.  
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L’atteggiamento di Maometto nei riguardi delle donne subì un 
radicale cambiamento dopo la morte della prima moglie64. 
Khadija è il primo esempio di donna islamica a cui l’intelligenza e 
l’età hanno conferito una particolare influenza sull’entourage e il 
privilegio di essere consultata dal Profeta stesso quando si trattava di 
questioni di particolare importanza.  
Khadija era paradossalmente una donna emancipata ed evoluta, piena 
di iniziativa nella sfera pubblica come in quella privata.  
Fu lei a chiedere la mano del Profeta perché trovava in lui le qualità 
che più apprezzava in un uomo. Ciò mostra una condizione 
completamente diversa da quella a cui siamo abituati noi occidentali e 
che più avanti descriveremo, in cui la moglie musulmana non ha alcun 
tipo di potere nella scelta del proprio consorte, il quale spesso è 
prestabilito dalla nascita in virtù di ben lontani sentimenti e legami 
affettivi quanto piuttosto di scelte sociali ed economiche suggellate da 
rapporti amichevoli o di parentela finalizzate all’unione di diversi 
nuclei familiare e all’aumento del patrimonio singolo e dell’influenza 
complessiva sulla comunità.  
Per tutta la durate del rapporto coniugale con Khadija, Maometto 
rimase fedele alla sua consorte, non si occupò mai di altre donne e sua 
moglie rimase l’unica padrona indiscussa della casa65. 
Dopo la sua scomparsa, Maometto non si accontentò più di una sola 
compagna ma il ricordo di Khadija, in ogni modo, non lo abbandonò 
mai. 
Si dice anzi che quando, in età già avanzata, gli capitava di ricordare 
con entusiasmo la bontà e il calore umano di quella donna, ‘Aisha, la 
sua nuova moglie, gli si scagliasse contro inviperita gridandogli che 
sarebbe stata ora, finalmente, di dimenticare quella “vecchia dai denti 
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 Cfr. G. Konzelmann, Maometto. Il profeta guerriero che fondò l’Islam, 
Biografie Bompiani, Milano, 1983, p. 163. 
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 Cfr. G. Konzelmann, cit., p. 164. 
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marci e bucati66” morta da un pezzo, e che lei era l’unica padrona di 
casa.  
Dal Corano si deduce che Maometto ebbe molte noie con le donne del 
suo harem. Eppure con la sua legislazione, aveva apportato grandi 
benefici a tutte le donne arabe. 
Come è noto, però, il Profeta applicava per sé delle regole eccezionali. 
E’ quindi probabile che non abbia applicato al proprio harem quelle 
leggi con le quali era venuto incontro alle esigenze delle altre 
famiglie.  
La IV sura coranica, rivelata a Medina, contiene alcune istruzioni 
generali che riguardano il rapporto matrimoniale: “E se temete di 
essere ingiusti nei confronti degli orfani, sposate allora due o tre o 
quattro tra le donne che vi piacciono; ma se temete di essere ingiusti, 
allora sia una sola o le ancelle che le vostre destre possiedono, ciò è 
più atto ad evitare di essere ingiusti”67. 
Questa norma tende a riportare un certo ordine all’interno delle 
famiglie arabe. Fino a quel momento il numero delle donne che un 
uomo si poteva permettere non aveva alcun limite prestabilito.  
Nessuna legge imponeva un freno a questa usanza, e chi era ricco 
poteva prendersi in casa anche otto o dieci donne. 
L’unica condizione che gli era imposta, era la possibilità di pagare, a 
richiesta della famiglia, la somma di emancipazione della ragazza, il 
cosiddetto “prezzo della sposa”68.  
Il prezzo della sposa è la somma che lo sposo deve pagare alla 
famiglia della sua futura consorte, come corrispettivo della sua fertilità 
e della sua verginità, elemento imprescindibile per poter contrarre 
matrimonio.  
Non è solo la donna che viene data in cambio di un valore economico, 
ma anche i diritti su di lei e i futuri figli.  
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 Cfr. G. Konzelmann, cit., p. 78. 
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 Corano, sura 4, versetto 3. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, Milano, 
2010, pp. 36-37. 
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 Cfr. M. Gennari, L’Incontro con l’altro: migrazioni e culture familiari. 
Strumenti per il lavoro psicologico, Franco Angeli, Milano, 2011, p. 106. 
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L’uomo paga questa somma di denaro e diviene padrone di sua 
moglie, la quale ricopre una posizione subordinata, che in casi estremi 
potrebbe portare ad una completa alienazione ed assoluto 
annullamento personale.  
Il brano coranico citato faceva appello al senso di giustizia che ogni 
musulmano doveva osservare nel crearsi una famiglia; questo 
principio è alla base del limite di mogli imposto dal Corano.   
Maometto, d’altra parte, conoscendo bene le usanze degli uomini 
arabi, aveva permesso che trovassero un libero sfogo nelle tante 
schiave a loro disposizione.  
Degna di nota è anche la legislazione sociale che il Profeta promulgò 
per assicurare una certa sicurezza economica alle donne, anche 
anziane.  
La IV sura coranica, detta “delle donne”, contiene i dettagli di questa 
legislazione. 
La prima norma prescrive: “Trattare vostra madre con rispetto, perché 
Allah è su di voi e vi osserva”69. Precetto che riportato sul piano della 
vita pratica significava: “Non lasciate vostra madre nel bisogno e nella 
povertà”.  
A quei tempi, non era permesso che una donna possedesse un proprio 
patrimonio. Per questo motivo Maometto fu indotto ad applicare 
anche alle donne le vigenti norme sull’eredità.  
Un brano della stessa sura IV dice: “Alle femmine spetta una parte di 
ciò che i genitori o i parenti hanno lasciato in eredità, una parte 
stabilita sia che il lascito sia grande sia che esso sia piccolo”70. 
Maometto precisa inoltre: “In quanto ai vostri eredi, Allah ha 
prescritto che a ogni maschio si deve lasciare la parte di due femmine, 
Se gli eredi sono solo femmine, e più di due, ad esse spettano i due 
terzi dell’eredità. Se poi c’è una sola femmina, essa riceverà la metà.  
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 Corano, sura 4, versetto 25. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 57.   
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 Corano, sura 4, versetto 7. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 55. 
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Questa è la prescrizione di Allah, che è onnipotente e saggio. Alle 
mogli spetta il quarto di quello che voi lascerete in eredità, se morirete 
senza figli. Se invece restano dei figli, le donne riceveranno l’ottava 
parte dell’eredità, una volta detratto ogni eventuale debito”71. 
Anche se a noi queste norme che regolano la successione ereditaria 
sembrano complesse e difficilmente comprensibili, esse rappresentano 
per la città di Medina una vera e propria innovazione72. 
La legislazione riguardante l’eredità aveva risvolti sociali molto 
importanti, e ben presto si formarono degli specialisti in materia che 
interpretavano il codice adattandolo alla pratica quotidiana. 
Maometto inoltre pose fine alla diffusa e tradizionale usanza di 
accogliere nella propria famiglia, insieme all’eredità, anche l’arem del 
defunto, con questa precisazione: “O voi che credete, non vi è lecito 
ereditare delle mogli contro la loro volontà”73. 
Il che veniva a sancire, per la donna vedova, la libertà di scegliere la 
famiglia in cui doveva essere accolta.  
La condizione legale, a cui fino a quel momento erano state soggette 
le donne, non offriva loro alcuna protezione in caso si diffamazione 
per adulterio in quanto non avevano neppure la capacità di discolparsi.  
Maometto, con la seguente norma, restituì alle donne il diritto di 
giustizia: “Se le vostre donne avranno commesso azioni infami74, 
portate contro di loro quattro testimoni dei vostri. E se essi 
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 Cfr F. Castro, cit., p. 168. 
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 A. Bausani, Corano, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 526: “Il sistema si 
presenta come un compromesso fra quello agnatizio dell’epoca preislamica e 
quello cognatizio basato sulla struttura della famiglia, dato che, secondo il 
Corano e contrariamente all’uso pagano, anche le donne hanno diritto di 
ereditare”. Sembra che queste norme fossero state promulgate dopo la 
sconfitta di Uhud, in cui il gran numero di caduti pose seri problemi di 
eredità.  
73Corano, sura 4, versetto 19. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 56. Nel costume preislamico la vedova faceva parte 
dell’eredità del defunto. L’erede ne disponeva a proprio piacimento, 
sposandola se la voleva, maritandola ad un terzo lucrando la dote, o 
tenendola presso di sé in condizione di semischiavitù. Il Corano ristabilisce 
la piena dignità della donna e proibisce questa pratica.  
74
 “infami” intese come fornicazione o adulterio.  
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testimonieranno, confinate quelle donne in una casa finché non 
sopraggiunga la morte75 o Allah apra loro una via d’uscita”76. 
In una società talmente condizionata dalla volontà maschile, questa 
norma offriva, senza dubbio, la massima protezione contro la 
maldicenza.  
Solo raramente, infatti, quattro persone si sarebbero potute trovare 
presenti ad un adulterio. D’altra parte le donne arabe, in caso di amori 
illeciti, non sarebbero state certo così ingenue dall’esporsi agli occhi 
indiscreti di quattro testimoni. Si noti, per giunta, che solo gli uomini 
era accettati come testimoni attendibili.  
Un altro brano della stessa sura prende in considerazione quelle 
relazioni matrimoniali assolutamente vietate agli uomini: “Vi sono 
vietate le vostre madri, figlie, sorelle, zie paterne e zie materne, le 
figlie di vostro fratello e le figlie di vostra sorella, le balie che vi 
hanno allattato, le sorelle di latte, le madri delle vostre spose, le 
figliastre che sono sotto la vostra tutela, nate da donne con le quali 
avete consumato il matrimonio – se il matrimonio non fosse stato 
consumato – le donne con le quali i figli nati dai vostri lombi hanno 
consumato il matrimonio e due sorelle contemporaneamente – salvo 
quello che già avviene – ché in verità Allah è perdonatore, 
misericordioso77, e tra tutte le donne, quelle maritate, a meno che non 
siano vostre schiave78. 
 Questo è ciò che Allah vi prescrive. A parte ciò, vi è permesso 
cercare [mogli] utilizzando i vostri beni in modo onesto e senza 
abbandonarvi al libertinaggio. Così come godrete di esse, verserete 
loro la dote che è dovuta. Non ci sarà alcun male nell’accordo che 
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 Questo versetto è considerato abrogato. Il versetto 2 della sura 23 prevede 
come pena per l’adulterio la fustigazione dei fornicatori non coniugati.  
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 Corano, sura 4, versetto 19. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 56. 
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 Corano, sura 4, versetto 23. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 57. 
78
 Donne ridotte in schiavitù in quanto prigioniere di guerra.  
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farete tra voi oltre questa prescrizione. Invero Allah è sapiente e 
saggio”79.  
La legislazione promulgata per mezzo della IV sura regola anche i 
rapporti giuridici tra uomo e donna: “Gli uomini sono preposti alle 
donne, a causa della preferenza che Allah concede agli uni rispetto 
alle altre e perché spendono [per esse] i loro beni. Le [donne] virtuose 
sono le devote, che proteggono nel segreto quello che Allah ha 
preservato. Ammonite quelle di cui temete l’insubordinazione, 
lasciatele sole nei loro letti, battetele80. Se temete la separazione di 
una coppia, convocate un arbitro della famiglia di lui e uno della 
famiglia di lei. Se [i coniugi] vogliono riconciliarsi, Allah ristabilirà 
l’intesa tra loro. Allah è saggio e ben informato”81. 
“Una riconciliazione è preferibile alla separazione”82. Questa è la 
massima che Maometto prepone a tutta la normativa riguardante il 
divorzio. La normativa stessa è così formulata: “Chi intende separarsi 
dalle proprie mogli è tenuto a una riflessione di quattro mesi. Se 
rinuncia al suo proposto, Allah ne sarà compiaciuto. Se invece il 
marito persiste nell’intenzione di divorziare, Allah conoscerà e 
ascolterà anche questo.  
Le donne divorziate, prima di disporre di se stesse e risposarsi, 
dovranno attendere tre cicli mestruali. Non è lecito che esse tengano 
nascosto ciò che Allah ha creato loro in grembo, se credono in Allah e 
nel giudizio finale. Perché è più opportuno che il marito riprenda la 
propria moglie se è incinta, e che essi si riconcilino con comprensione 
reciproca e bontà. Tuttavia la decisione dell’uomo avrà la prevalenza”.  
Queste norme, tratte dalle II sura coranica, vengono poi integrate con 
latri testi aggiuntivi, tutti intesi a favorire la donna. Nella LXV sura, 
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 Corano, sura 4, versetto 24. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 57. 
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 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 58. 
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 Corano, sura 4, versetto 35. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
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ad esempio, si legge: “Lasciate che le donne da cui vi siete separati 
abitino dove voi stessi abitate, se avete spazio sufficiente. Non fate 
loro ingiustizia e non le angustiate”.  
Quantunque Maometto cerchi di essere quanto più possibile giusto nei 
riguardi delle donne, egli concede all’uomo il diritto di disporre del 
loro corpo. Afferma infatti: “Le donne sono il vostro campo, andate 
dunque nel vostro campo come e quando vi fa più piacere”.  






1.5. Le mogli del Profeta.   
 
 
Dopo aver descritto le innovazioni legislative apportate da Maometto, 
causa di un cambiamento non di poco conto per quanto riguarda la 
donna e il suo modo di apparire e di essere considerata dalla società 
islamica, entriamo ora in una sfera molto più intima e vicina allo 
stesso Profeta, cercando di vedere in che modo egli si rapportava alle 
proprie donne, mogli o schiave, e soprattutto quanto queste figure 
femminili siano state influenti non solo su Maometto inteso come 
uomo ma anche come capo e promotore dell’ultima verità rivelata.  
Dopo la morte della prima moglie del Profeta, Khadija, avvenuta nel 
619, Maometto non aveva ancora concepito l’idea di emigrare a 
Medina. Non volendo vivere da solo fu costretto a trovarsi un’altra 
donna che appartenesse al suo ambiente.  
Umm Salma, come Maometto, apparteneva all’aristocrazia dei 
Quraish, e quando il Profeta chiese la sua mano aveva già quattro figli, 
avuti dal primo marito.  
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Inizialmente ella rifiutò la proposta dicendogli: “Ho già dei figli, e 
sono molto gelosa”83.  
Il Profeta, per convincerla, le disse che avrebbe pregato Dio di 
liberarla dalla gelosia, e, quanto all’età, lui era comunque molto più 
vecchio di lei. Fu il figlio di Umm Salma a darla in matrimonio al 
Profeta.  
Khadija era già vedova quando era passata a nuove nozze, e anche la 
seconda moglie di Maometto, Umm Salma, aveva perso il marito, un 
convertito della prima ora, morto in Abissinia dove era emigrato.  
Durante il primo matrimonio Maometto aveva sempre risparmiato a 
Khadija la presenza in casa di altre mogli. Nel caso di Umm Salma, 
invece, questo problema si presentò già poche settimane dopo le 
nozze.  
Umm Salma reagì opponendosi, e Maometto allora divorziò da lei 
senza alcuna esitazione. La donna però, evidentemente, risoluta a non 
rinunciare a quest’unione, si fece interprete di una riconciliazione e 
accettò di dividere la sua posizione di privilegio con ogni altra donna 
che il marito avesse voluto portarsi in casa.  
In questo suo gesto apparentemente arrendevole di Umm Salma è 
possibile cogliere d’altro canto una forte risolutezza d’animo tipica 
forse di una donna non sottomessa alla volontà dell’uomo, quanto 
piuttosto, capace di curare i propri interessi imponendo la sua 
presenza in un ambiente ostile.  
Una donna che non subisce pedissequamente la volontà di suo marito 
che vuole il divorzio per poter così essere legittimato a “sostituirla” 
con un’altra, rappresenta una donna forte, in grado di capire e di 
frenare i naturali istinti di gelosia presenti in un qualsiasi rapporto 
coniugale, comportandosi con razionale distacco, pur di contrattare la 
sua presenza e di mantenere la sua posizione di autorità in quanto 
consorte del Profeta.  
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Maometto, durante la sua lunga esistenza, è sempre stato attratto da 
donne con un carattere tutt’altro che docile e arrendevole; in effetti un 
altro esempio tipico della donna dinamica ed influente, ben lontana 
dalla visione di una donna musulmana odierna sottomessa alla figura 
maschile, in alcune situazioni, tanto da vedere lesa la propria libertà e 
in alcune circostanze estreme ridotta ad un mero e proprio oggetto, è 
sicuramente la figura di Hind Bint ‘Utba, che ebbe un ruolo centrale 
nell’opposizione meccana a Maometto, al punto che, quando il Profeta 
conquistò la Mecca, il suo nome compariva nella lista dei pochi 
Meccani di cui il Profeta chiedeva la condanna a morte. 
 Non le perdonava i suoi rituali a base di canti e danze sul campo di 
battaglia di Uhud, tra i cadaveri dei musulmani.   
“Le donne, tornate dalla montagna, stavano dietro l’esercito e 
percuotevano dei tamburelli per incoraggiare i soldati, Hnd, moglie di 
Abu Sufiyan, saltellava e danzava cantando questi versi”: 
 
“Noi siamo figlie delle stelle del mattino; 
Noi calpestiamo cuscini con i nostri piedi 
I nostri colli sono ormai di perle: 
I nostri capelli sono profumati di muschio 
Se combattete, vi stringeremo nelle nostre braccia: 
Se indietreggiate, vi lasceremo 
Addio all’amore”84. 
 
Hind era la moglie di Abu Sufiyan, capo della città, il quale presentò 
domanda di grazia a Maometto. Una volta concessa la grazia, ella 
doveva presentarsi davanti a Maometto con le delegazioni della 
popolazione femminile de La Mecca per compiere il bey’a, il 
giuramento di obbedienza, dopo aver fatto la propria dichiarazione di 
fede. 
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Il giuramento di obbedienza di Hind resta il capolavoro di humor e di 
insolenza politica di una donna che, sebbene costretta a sottomettersi, 
non rinunciava certo al suo diritto di esprimersi.  
Quando il profeta le chiese di giurare di “non commettere adulterio”, 
Hind replicò: “Una donna libera non commette mai adulterio”.  
Per quanto strano possa sembrare ai nostri occhi, abituati a percepire 
una visione ben diversa della donna islamica, a grande onore degli 
storici musulmani, la personalità di Hind emerge nella sua 
complessità: accanto al suo odio eccessivo e alla sua antropofagia che 
la porta a mangiare carne musulmana, sono messe in luci anche le sue 
indiscusse doti di leader e di sostenitrice della rivendicazione sociale 
della donna. 
Oltre alla libertà, intesa nelle sue molteplici sfaccettature, da quelle 
personali a quelle pubbliche, altra caratteristica che identifica le donne 
che vennero a contatto con la figura del Profeta, fu la capacità politica 
di sollevare questioni radicali e, in alcuni casi, anche riformanti, 
relative a questioni basilari del nuovo credo religioso.  
Chiaro esempio della capacità di sollevare questioni schiettamente 
politiche ci viene offerta da Umm Salma la quale interrogò Maometto 
sulla condizione delle donne: “Perché gli uomini vengono citati nel 
Corano e noi no?”85. 
Un giorno Umm Salma udì il Profeta rispondere al suo quesito: “Oh 
gente! Gli uomini sottomessi e le donne sottomesse, gli uomini 
credenti e le donne credenti, etc” e continuò così finché arrivò al 
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 Tabari, Tafsir, Dar Al-Fikr, volume XXII, p.10. Il Tafsir del Corano è un 
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passaggio finale in cui si dice, “ecco coloro per i quali Allah ha 
preparato un perdono e una ricompensa senza limite”86. 
In questi versi è chiaramente espresso un concetto di uguaglianza in 
quanto l’uomo e la donna sono entrambi sottomessi al volere di Allah 
e al rispetto della Legge divina, in virtù di un perdono e una 
ricompensa senza limiti.  
L’uguaglianza che in questi versi viene sancita e suggellata 
dall’autorevolezza della fonte, Allah, in concreto, non si rispecchia 
nelle vita reali e nelle diverse situazioni che vedono un uomo e una 
donna come protagonisti.  
Basti pensare alla relazione coniugale e ai differenti diritti e doveri di 
cui sono investiti il marito e la moglie nella sfera privata in seguito 
alla stipulazione del contratto matrimoniale.  
Emerge la figura di una moglie che per certi versi, è sottoposta alla 
volontà del marito, in virtù di un’uguaglianza a livello generale, 
perché entrambi credenti e rispettosi della parola di Dio, ma allo 
stesso tempo posti su due piani diversi: l’uomo su un livello superiore, 
in quanto privilegiato e prescelto da Dio e la donna su un livello 
inferiore, perchè possibile disobbediente della parola di Dio e causa di 
disonore per la famiglia.  
Le preoccupazioni di Umm Salma, che la spinsero a chiedere al 
Profeta di definire con chiarezza la posizione della donna islamica, 
erano condivise dalle altre donne del suo tempo. 
Gli storici infatti pensano che si trattasse di un vero e proprio 
movimento di protesta delle donne.  
La domanda di Umm Salma era il risultato di un movimento di 
rivendicazione e non il capriccio di una sposa adulata. 
Le donne che condividevano le preoccupazioni di Umm Salma videro 
nella risposta di Maometto un punto di rottura con le pratiche 
preislamiche che rimettevano in discussione i costumi a fondamento 
del rapporto tra i sessi.  
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Quali che fossero queste tradizioni, le donne erano ben contente del 
cambiamento, e con il nuovo Dio desideravano vedere le cose mutare.  
Un altro aspetto sul quale l’intervento interrogatorio di Umm Salma 
fece da spartiacque tra la vecchia concezione preislamica e il nuovo 
modello religioso, riguarda la guerra e la possibilità di ottenere il 
bottino.  
Umm Salma, concisa e chiara come al solito, in una domanda-
petizione formulò la sostanza della nuova rivendicazione femminile: 
“Inviato da Dio, gli uomini fanno la guerra e noi non abbiamo diritto, 
mentre abbiamo diritto all’eredità!”. In un’altra versione Umm Salma 
avrebbe detto: “Inviato di Dio, perché gli uomini fanno la guerra e noi 
no?”87. 
Una discussione, questa, che rimette in discussione il fondamento 
stesso della legge della Ghazzia88. Questa legge dava al vincitore il 
diritto di uccidere gli uomini, se erano aristocratici di scambiarli dietro 
riscatto, e ridurre allo stato di Sabaya, prigionieri di guerra, le donne e 
i figli del vinto. 
“Chi aveva ricevuto una donna Masbiya come parte del bottino, 
poteva venderla, poteva decidere di avere con lei un rapporto 
coniugale se lo desiderava, farne la madre dei suoi figli, oppure 
tenerla come concubina, o ancora utilizzarla soltanto come 
manodopera”89. 
La schiavitù femminile era insieme una fonte di gratificazione 
sessuale, di lavoro domestico e di riproduzione della forza lavoro.  
                                                           
87
 F. Mernissi, cit., p. 152.  
88
 Ghazzia, (plurale Ghazaoui) origine della parola razzia. Secondo il 
dizionario Lisan Al-Arab “Lingua degli Arabi” indica la decisione di 
attaccare un nemico per spogliarlo dei suoi beni “intihabuhu”.  Il dizionario 
spiega che una “ghazzia fallita è quella in cui l’aggressore non ha perso i 
suoi beni” (lam yaghnam). Le Ghazaoui costituivano uno dei mezzi più 
comuni di “creare” ricchezza: erano spedizioni intertribali, una specie di 
incursioni estremamente ritualizzate, il cui scopo era soprattutto prendere le 
ricchezze altrui, il più delle volte qualche cammello, evitando di versare 
sangue. Quest’ultima era un’azione molto grave che bisognava evitare a tutti 
i costi, perché il ghazzi “l’aggressore” si esponeva alla vendetta della tribù 
della persona uccisa.  
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Rivendicando il diritto di prendere le armi, le donne riducevano in 
modo notevole le ricchezze che un uomo poteva acquistare compiendo 
razzie, e speravano così di sfuggire al loro triste destino.  
Il destino alle quali le donne erano costrette, in virtù dell’attribuzione 
del diritto di ghazzia solo agli uomini, è illustrato da un emblematico 
racconto in cui ‘Amr B. Ma’dikarib, intrepido cavaliere, narra a 
‘Omar, allora califfo, le sue gesta al tempo della Jahilliya90.   
Una giovane donna nell’Arabia preislamica quando non era circondata 
da tutti i membri della propria tribù o di quella del marito, finiva 
prigioniera e schiava del proprio rapitore, che poteva disporne come 
voleva per soddisfarne ogni suoi istinto.  
Chiedere all’islam di modificare una simile situazione significava far 
crollare l’edificio dell’economia di preda. Se il Dio musulmano avesse 
dato soddisfazione alle donne, la guerra non avrebbe più avuto senso.  
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 “Ti racconterò un’avventura che non ho rivelato a nessuno prima di te. Un 
giorno partii con alcuni cavalieri dei Banu Zabid per compiere un’incursione 
nel territorio di Banu Kinana. Incontrammo un gruppo che viaggiava di notte 
(…). Vidi mangiatoie di cavalli, vasi pieni di cibo, tende in cuoio rosso e 
numerosi animali. Dopo esserci assicurati la cattura, mi diressi verso la più 
grande di queste tende, che era un po’ in disparte. Ospitava una donna di rara 
bellezza, distesa su un tappeto. Non appena ci scorse, ella scoppiò in 
lacrime. Le chiesi il motivo: “Non è sulla mia sorte che piango, mi rispose, 
piango di rabbia perché le mie cugine sono sfuggite alla disgrazia di cui sono 
vittima io”. Credetti che dicesse il vero e le domandai dove fossero le sue 
cugine: “Laggiù, in quella valle”, mi disse. Allora raccomandai ai miei 
compagni di restare tranquilli fino al mio ritorno, spronai il mio cavallo e mi 
arrampicai sulla cima di una duna”.  
Quando ‘Amr giunse in cima alla duna, comprese di essere stato ingannato: 
“Scorsi là vicino un giovane dai capelli biondi e delle lunghe ciglia che 
accomodava i suoi sandali; la sua sciabola era davanti a lui e il suo cavallo 
accanto. Alla mia vista lasciò il suo lavoro, si alzò senza il benché minimo 
turbamento, prese la sua sciabola e si arrampicò su un’altra duna. Vedendo 
che la sua tenda era accerchiata dai miei cavalieri, montò a cavallo, si 
avvicinò a me recitando questi versi …”.  
Seguì un duello tra ‘Amr l’attaccante e colui che in effetti era il marito della 
giovane donna, Rabi’ B. Mukaddam, un guerriero senza pari. ‘Amr perse il 
combattimento ma attaccò di nuovo Rabi’a e “si impadronì di un ricco 
bottino e della moglie di lui. Quest’ultimo, che non era lontano, fu informato 
di ciò che era appena successo. Si mise subito all’inseguimento dei rapitori 
su un cavallo senza finimenti e con una lancia senza ferro come unica arma. 
Raggiunse ‘Amr e gli intimò di restituirgli la sua prigioniera ...”. Rabi’a 
riuscì a riprendersi la moglie così “come il bottino abbandonato e tornò nella 
sua tribù”. G. Konzelmann, cit., p. 143. 
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Al di là della questione dell’uguaglianza desiderata dalle donne, la 
riluttanza nell’attribuire la possibilità anche alle donne di poter avere 
il diritto di fare la guerra o almeno di non essere parte del bottino era 
dovuto anche alle condizioni economiche in cui versava allora il 
popolo di Maometto.  
Di fronte al problema della sopravvivenza della comunità, la maggior 
parte delle donne non ebbe una reazione politica adeguata, ad 
eccezione di Umm Salma, che definiva il diritto di fare la guerra non 
per arricchirsi ma per avere il privilegio di sacrificarsi a Dio e per la 
causa del suo Profeta.  
Esse dichiaravano “E’ un peccato che non siamo uomini, avremmo 
potuto fare la guerra e avere accesso alle ricchezze come loro”91. 
Sprovviste del senso politico di Umm Salma, non seppero nascondere 
le loro rivendicazioni materiali sotto gli orpelli della guerra santa, e 
questo passo falso fu per loro fatale.  
Il bottino e la promessa dell’aldilà erano due ambizioni legittime del 
credente, e al tempo stesso erano la spinta per i discepoli di Maometto, 
il quale, in quanto capo militare, si rese conto che pochi dei suoi 
combattenti ammettevano che egli modificasse le regole di spartizione 
del bottino, facendovi accedere anche le donne.  
Un altro avvenimento molto importante relativo alla concezione della 
donna, fino ad allora intesa come parte integrante del bottino di 
guerra, fu durante la battaglia di Honain.  
Fu una battaglia difficile, i musulmani vinsero in extremis nonostante 
la loro supremazia numerica. Malik B ‘Auf, capo della resistenza che 
si opponeva all’entrata di Maometto nella città della Mecca, decise di 
ripiegare sulla città di Taif, ma nella mischia, i suoi alleati fuggirono e 
lasciarono dietro di sé donne e bambini. Maometto dette ordine di 
inseguire i fuggiaschi nello spazio di tre giorni di marcia, di uccidere 
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tutti quelli che potevano raggiungere e di portare le donne, i bambini, 
e tutto il bestiame92. 
Il bottino fu enorme, tra i prigionieri vi era Osma, sorella di latte di 
Halima, la nutrice di Maometto: “Il Profeta la riconobbe e pianse. 
Quindi, si tolse il mantello dalle spalle, lo stese per terra, prese Osma 
per mano e la fece sedere su quell’indumento. L’indomani, le chiese 
che cosa preferisse: restare presso lui o tornare dalla sua tribù”. Ella 
preferì tornare a casa sua e il Profeta le diede dei regali da portare con 
sé.  
Disponendo così del bottino di cui Osma faceva parte, il Profeta 
commise un primo errore di fronte alle sue truppe, che non 
apprezzavano affatto le tenerezze.  
Più tardi Malik decise di convertirsi all’islam, in questo modo, 
secondo la legge della ghazzia, poteva rientrare in possesso di tutto il 
bottino di guerra, donne e bambini compresi.  
Maometto, non potendo più disporre del bottino, dovette impedire al 
suo esercito di toccarlo, così mise alla sua guardia un uomo fidato, 
Talif.  
La guerra però aveva le sue leggi, il Profeta non poteva decidere senza 
il consenso delle sue truppe. Suggerì dunque al clan di cogliere 
l’occasione della preghiera del venerdì per sollevare la questione 
dinanzi a tutti.  
L’islam era in un momento molto dedicato, il Profeta era chiamato a 
decidere sulla maggiore importanza da attribuire al bottino o ad Allah 
e alla conversione verso il nuovo credo da parte di un non credente 
che aveva deciso spontaneamente di sottomettersi al Dio Unico.  
Ne seguì un infiammato dibattito in moschea, i soldati si rifiutarono di 
restituire i prigionieri che facevano parte del bottino. Ai comandanti 
che rifiutavano di rinunciare al bottino il Profeta disse: “Voi avete il 
diritto di reclamare il bottino ma quelli dei vostri uomini che 
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rinunciano alla loro parte di prigionieri riceveranno da me sei pecore 
per ogni testa”93. 
La guerra santa si riduceva ad una mera trattativa commerciale, con la 
quale Maometto si giocava l’avvenire di tutto il suo progetto: avrebbe 
convinto le sue truppe ad andare al di là della ghazzia, e a vedere le 
prigioniere qualcosa di diverso da un bottino, e in particolare delle 
credenti come loro? 
Quando la preghiera terminò, Maometto era riuscito a fronteggiare 
l’impatto psicologico della scelta, consigliando ai vinti di recarsi nella 
moschea e di dichiarare apertamente la loro convinzione di sottoporsi 
ad Allah e di coinvolgere così le truppe.  
Nonostante ciò le truppe obbligarono Maometto a spartire il bottino 
secondo gli usi tribali.  
Possiamo quindi capire il perché, in un tale clima di tensione politica, 
in cui si scopriva che il combattente musulmano non aveva una chiara 
nozione dei suoi doveri di credente, ma restava attaccato alle sue 
prerogative di guerriero, considerando la donna come il suo bene più 
prezioso; la promessa di uguaglianza dei credenti vantata da 
Maometto toccava il limite.  
In una città dominata da un’economia di guerra, il margine di manovra 
di Maometto era molto ristretto; applicare il principio dell’uguaglianza 
sociale non faceva altro che aggiungere ulteriori problemi in una 
situazione già altamente complicata sia a livello politico che sociale.  
Dare il diritto alle donne, in quanto credenti, di reclamare 
l’uguaglianza avrebbe destabilizzato le case e la vita degli uomini 
musulmani. Concedere alle donne il paradiso poneva molti meno 
problemi che conceder loro il diritto all’eredità e al bottino, e 
significava anche moltiplicare pericolosamente i sacrifici che il 
credente accordava ad Allah. Se gli uomini avevano bisogno di Dio, 
questi aveva altrettanto bisogno degli uomini. Non esiste un Dio se 
nessuno crede in lui.  
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Di fronte alla difficile scelta tra uguaglianza dei sessi e sopravvivenza 
dell’islam, Maometto non scelse, ma pose la questione spingendo tutta 
la comunità a riflettere.  
Una questione, questa, datata all’inizio del VII secolo, e che quindici 
secoli più tardi i politici respingono come estranea alla cultura, 
estranea alla Sunnah, alla tradizione profetica94. 
Altre due figure femminili molto importanti nella vita del Profeta 
furono sicuramente Sawda e ‘Aisha. Sembra che questi matrimoni gli 
fossero stati suggeriti da Khawla,95 una sua zia che si era convertita, la 
quale dopo la morte di Khadija, servì il Profeta occupandosi 
presumibilmente della condizione della casa insieme alle sue figlie.  
Quando Khawla gli suggerì di risposarsi, Maometto le chiese chi gli 
avrebbe consigliato in moglie: ‘Aisha se voleva una vergine, disse, e 
Sawda se desiderava una non vergine. 
Sawda, una vedova musulmana, ex emigrante in Abissinia e descritta 
come non più giovane, quando capì le intenzioni del Profeta di averla 
in sposa, tramite Khawla, fece pervenire il suo messaggio: “Il mio 
destino è nelle tue mani”.  
Questo conferma che, come aveva suggerito il caso di Khadija, le 
vedove della Jahilliya erano chiaramente libere di risposarsi senza 
consultare alcun tutore. Questo è un elemento molto importante, 
soprattutto alla luce, oggi, della necessaria presenza di un tutore, che 
rappresenti la donna e ne esprima la volontà per poter contrarre 
matrimonio.  
Diverso fu il caso di ‘Aisha. Quando Maometto la conobbe era una 
bambina di appena sei anni. Suo padre, Abu Bakr, si era schierato con 
il Profeta fin dai primi mesi della sua predicazione ed era 
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 Khawla era una zia di Maometto, il quale in passato era intervenuto in suo 
favore, rimproverando il marito per il suo celibato e per aver trascurato i suoi 
doveri verso la moglie. Leyla Ahmed, Oltre il velo. La donna nell’Islam da 
Maometto agli ayatollah, La Nuova Italia Editrice, Scandicci (Firenze), 
1995, p.56.  
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profondamente e manifestamente convinto della vittoria dell’inviato di 
Allah. 
Per dimostrare questa sua convinzione, egli aveva dato in moglie a 
Maometto sua figlia, con la clausola però, che, data la tenera età della 
bambina, il matrimonio non fosse per il momento consumato.  
“‘Aisha quindi cresceva in cada di Maometto come una figlia, e 
spesso il Profeta, secondo la tradizione, si dilettava nel dondolare la 
fanciulla sulle ginocchia”96. 
Ma pur così giovane, ‘Aisha riuscì presto a conquistare un ruolo di 
primaria importanza nel governo della casa. Si imponeva a tutte le 
altre donne che man mano entravano a far parte dell’harem di 
Maometto, finchè, divenuta dopo l’emigrazione a Medina una vera e 
propria moglie, consolidò stabilmente la sua autorità e la sua 
supremazia.  
Fu durante l’emigrazione a Medina che si consumò il rapporto 
coniugale tra Maometto e ‘Aisha. Fu consumato nella casa del padre 
di ‘Aisha a Sunh; l’evento viene rievocato da ‘Aisha con queste 
parole: “Mia madre venne da me mentre mi dondolavo su 
un’altalena… Mi fece scendere e mandò via le amiche che mi stavano 
intorno, poi mi lavò la faccia con un po’ d’acqua e mi condusse fino 
all’uscio di casa. Mi mancava il respiro (per aver giocato sull’altalena) 
e aspettammo finché ripresi fiato. Poi mi fece entrare, e vidi il Profeta 
seduto su un letto in casa nostra, circondato da uomini e donne degli 
Ansar (medinesi). “Questa è la tua gente”- disse prendendomi in 
braccio – Dio benedica te in loro ed essi in te”. Uomini e donne si 
alzarono immediatamente e il Profeta consumò il matrimonio nella 
nostra casa97. 
‘Aisha divenne la favorita di Maometto e tale rimase, anche quando 
egli aggiunse altre donne belle e desiderate al suo harem.  
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La più recente biografia accademica di ‘Aisha, di Nabia Abbott, 
sottolinea la tenerezza e la pazienza di Maometto nei suoi confronti. 
Maometto e ‘Aisha ebbero un rapporto coniugale molto stretto e 
insolito per quel periodo, in effetti, il Profeta, nonostante le altre 
donne che nel corso degli anni prese in moglie, riuscì a istaurare un 
rapporto all’insegna della sensibilità e della reciproca dipendenza con 
‘Aisha, tanto che quest’ultima ebbe forte rilevanza politica e sociale 
durante la sua vita. 
Questo particolare tra Maometto e ‘Aisha all’insegna della loro 
uguaglianza sul piano emotivo, ci viene suggerito, ad esempio, dallo 
sdegnoso e dolente ritiro di Maometto dopo il famoso incidente della 
collana.  
‘Aisha era rimasta indietro in un accampamento poiché stava vagando 
alla ricerca delle perline della sua collana. Quando si ripresentò la 
mattina seguente con il suo cammello scortata da un giovane vigoroso, 
fu sospettata da tutti, e infine anche dal Profeta, di infedeltà. 
Maometto ne fu talmente addolorato che smise di avere rivelazioni nel 
periodo del loro allontanamento; e le prime che ebbe subito dopo 
furono i versi che dichiaravano l’innocenza di ‘Aisha98. 
Dal canto suo ‘Aisha dovette sentirsi abbastanza alla pari e priva di 
soggezioni verso il Profeta se, quand’egli annunciò una rivelazione 
che lo autorizzava a stipulare altri matrimoni, proibiti ad altri uomini, 
lo rimbeccò dicendo: “Vedo che il tuo Signore si prodiga per 
soddisfare i tuoi desideri!”99. 
In altre parole il loro rapporto era definito, sotto tutti i suoi aspetti, dal 
particolare contesto sociale: non solo nel senso dei costumi vigenti, 
ma anche in quello della loro influenza sulle strutture psichiche ed 
emotive interiori dei suoi membri. 
Ben presto, però, la limitazione che Allah, per bocca del Profeta aveva 
imposto ai musulmani mise in difficoltà l’esuberanza di Maometto.  
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Egli non si accontentò più di quattro mogli, e ciò non solo per naturale 
inclinazione ma anche per le considerazioni di ordine politico.  
Se aveva sposato la figlia di un suo fedele seguace, era altrettanto 
giusto che sposasse anche la figlia di Omar, a lui altrettanto devoto.  
Il matrimonio, in altre parole, permetteva a Maometto di equilibrare le 
diverse correnti politiche presenti all’interno della sua comunità 
religiosa.  
Il limite di quattro mogli tuttavia non permetteva di assolvere a 
compiti così vari e complessi. Ma al momento giusto la voce 
dell’angelo Gabriele intervenne esonerando Maometto da questa 
prescrizione limitativa.  
Come al solito, fu Maometto il tramite di questa rivelazione divina: 
“A te, o Profeta, sono concesse tutte le mogli che ti puoi permettere, a 
anche tutte le schiave che Allah ti ha dato in dono come bottino. Ti 
concediamo inoltre le figlie dei tuoi zii e delle tue zie, per parte di 
padre e di madre, che sono emigrati con te alla Mecca, e tutte le donne 
credenti che si diano al Profeta e che costui voglia sposare. Solo a te 
spetta questa libertà, e non agli altri credenti…Allah conosce ciò che è 
nei vostri cuori, perché Allah è onnisciente e onnipotente.  Non ti è 
permesso, però, avere altre donne oltre quelle che ti sono già concesse. 
E non cambiare le tue donne con altre, anche se la bellezza di altre 
dovesse affascinarti di più. Solo le tue schiave rappresenteranno in ciò 
una eccezione. Allah osserva ogni cosa”100.  
Possiamo dire che, per quanto concerne il matrimonio, Maometto 
aveva un’assoluta libertà non solo nella scelta della sua futura 
consorte ma anche nel numero di possibili donne che avrebbero 
costituito il suo harem, in virtù della sua esigenza di soddisfare i suoi 
istinti e il suo desiderio.  
Questa assoluta libertà destò non poco malcontento e disapprovazione 
tra gli uomini più influenti di allora, i quali arrivarono a dubitare 
dell’integrità morale del Profeta. 
                                                           
100
 G. Konzelmann, cit., p. 168. 
71 
 
Maometto aveva una cugina che era venuta a Medina insieme agli altri 
emigrati e che era ancora nubile. Vista l’età avanzata, il Profeta decise 
di darla in moglie ad uno dei suoi figli adottivi, Zaid Ibn Harita101. 
Zainab, la cugina di Maometto, sarebbe dunque diventata la moglie di 
Zaid e il matrimonio, considerato anche come una ricompensa per la 
fedeltà mostrata dallo sposo, avrebbe legato strettamente Zaid alla 
famiglia del Profeta.  
Poco dopo il compimento del matrimonio, Maometto si recò in casa di 
Zaid, dove fu colto dalla visione di Zainab, che non aspettando visite, 
era vestita in modo un po’ troppo sommariamente.  
Maometto lasciò subito la casa, non volendo dare adito a eventuali 
chiacchiere né sul suo conto né su quello di suo figlio. Ma l’immagine 
di Zainab seminuda non gli dette più tregua, anzi cominciò ad 
alimentare in lui un forte desiderio di farla propria tanto da maturare il 
pensiero di sposarla.  
Sia Zaid che Zainab vennero a conoscenza del forte desiderio di 
Maometto ed entrambi si persuasero, chi per un motivo e chi per 
l’altro, ad accontentarlo. Così Zaid divorziò e il matrimonio di 
Maometto fu concluso.  
Trascorsi i termini di legge, il matrimonio fu consumato, ma ciò creò 
un forte senso di inquietudine che dilagò in tutta la comunità 
medinese.  
La legge in vigore considerava i figli adottivi al pari dei figli naturali, 
di conseguenza era assolutamente vietato sposare la moglie del 
proprio figlio.  
La tradizione tribale era assolutamente categorica su questo 
argomento, apponendo un divieto assoluto a qualsiasi tipo di 
relazione.  
Lo stesso Maometto, memore delle usanze tribali, formulando le 
prescrizioni relative al matrimonio, era stato molto prudente.  
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Nel passo relativo alla IV sura è detto: “Vi è proibito unirvi con le 
moglie dei figli che avete generato”102. 
Zaid non era stato generato da Maometto, al quale sembrò ancora più 
giusto sposare Zainab, in quanto così facendo, avrebbe ulteriormente 
marcato la linea di divisione e di riforma che distingueva la nuova 
comunità islamica dalla vecchia e tradizionale cultura preislamica.  
Il caso, nonostante il palese chiarimento oggettivo dato dal Profeta, 
fece comunque un forte scalpore, tanto che Maometto tornò più volte 
sull’argomento tramite le sue rivelazioni. E’ appunto, in questi termini 
che si esprime ancora la XXXIII sura: “Ricorda quando tu dicesti a 
Zaid: “Tieni tua moglie Zainab e temi Allah”. E ciò per nascondere in 
cuore l’amore che portavi per lei. Allah, però, aveva deciso di render 
noto agli uomini questo amore. Tu temevi gli uomini e la loro 
opinione, e sarebbe stato meglio che tu avessi temuto Allah. Quando 
Zaid si decise a divorziare, noi ti demmo per moglie Zainab affinchè i 
credenti vedessero che non è peccato sposare la moglie di un figlio 
adottivo. Ciò che Allah ordina si deve compiere. Ciò che Allah ha 
permesso al Profeta non è reato, anche se la vecchia legge afferma il 
contrario”103. “Si capisce dunque perché ‘Aisha, con tagliente arguzia, 
affermasse: “Allah si dà sempre un gran da fare per saziare le tue 
voglie!”104. 
Di fatto, l’accondiscendenza di Allah nei riguardi dei desideri del suo 
inviato non si faceva mai attendere a lungo. Tuttavia, a onta di simili 
episodi che evidenziavano il suo ostentato opportunismo, Maometto 
non fu mai considerato un impostore dai contemporanei.  
Solo ai critici più tardi, il più delle volte cristiani, balenò l’idea di 
rilevare nella sessualità di Maometto, una caratteristica da condannare. 
Ma come è facilmente comprensibile, questo è un punto di vista 
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cristiano, mentre Maometto non vedeva alcuna relazione fra la sua 
fede in Allah e la sua personale e ostentata passione erotica.  
I musulmani quindi non condannarono mai il comportamento privato 
del Profeta, così come non lo condannano oggi.  
Secondo la critica di ispirazione cristiana, ‘Aisha, con il suo 
comportamento a tratti austero e provocatorio, rappresenterebbe un 
vero e proprio atto di accusa contro Maometto, quasi che la sua 
tagliente osservazione circa il provvidenziale aiuto divino fosse una 
testimonianza delle astute macchinazioni del marito.  
In realtà, la frase di ‘Aisha, che si riferiva al tempestivo intervento di 
Allah a favore dei casi sentimentali del suo inviato, non nascondeva 
alcuna ironia.  
La donna, in effetti, era profondamente turbata dalla presenza di altre 
femmine all’interno della casa di suo marito, le quali spesso godevano 
dalla sua fisica presenza e alle quali lo stesso Maometto, sia per 
dovere che per indole, non aveva alcun interesse né possibilità di 
sottrarsi; ma nonostante ciò ella considerava l’autenticità della sua 
ispirazione al di sopra di ogni ragionevole dubbio. 
Un ultimo episodio che descrive il comportamento di Maometto in 
relazione alle sue mogli è relativo ad una schiava copta, ricevuta in 
dono nel settimo anno della sua fuoriuscita dalla Mecca. La schiava, 
di nome Maria, godeva di una particolare bellezza, tanto che 
Maometto la volle possedere subito, e il rapporto fu consumato in 
camera di Hafsa, un’altra delle moglie che in quel momento era 
assente.  
Il fatto si riseppe e Hafsa si risentì moltissimo del fatto che quel primo 
contatto fosse avvenuto proprio nel suo letto. Hafsa, fra l’altro era la 
figlia di ‘Umar ibn al-Khattab, che assieme ad Abu Bakr era uno tra i 
collaboratori più stretti del Profeta, dunque la collera della donna non 
era trascurabile per quest’ultimo.  
Inoltre nell’harem del Profeta vigevano regole ben precise per quanto 
riguardava i turni, quel giorno la donna di turno sarebbe stata ‘Aisha, 
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la quale si sentì tradita e defraudata di quella parte di carica affettiva 
che suo marito era tenuto a darle, dunque si adirò moltissimo.  
Maometto, a questo punto, avrebbe chiesto ad Hafsa di non raccontare 
nulla ad ‘Aisha, promettendole in cambio di non avere più rapporti 
con la schiava. Hafsa pur avendo promesso, rivelò tutto ad ‘Aisha, 
costringendo così il Profeta a dover fronteggiare due donne inferocite.  
La sua reazione fu comunque decisa e trascorse con la schiava copta 
un intero mese, concependo il figlio maschio che tanto aveva 
desiderato.  
Da questa scelta si evince la superiorità di Maometto rispetto alle sue 
moglie e a tutte le loro possibili e plausibili ragioni, non in quanto 
destinatario della rivelazione divina ma bensì come uomo, 
legittimamente considerato da Allah come essere superiore rispetto 
alle donne; la cui volontà, di conseguenza, non è opinabile.  
Dopo quel periodo burrascoso la pace in famiglia fu ristabilita da 
un’altra rivelazione, che si può leggere oggi all’inizio della LXVI 
sura: “O Profeta, perché, cercando di compiacere le tue spose, ti 
interdici quello che Allah ti ha permesso? Allah è perdonatore, 
misericordioso. 105 Eppure Allah vi ha prescritto un modo per 
sciogliere i vostri giuramenti. Allah è il vostro Padrone, Egli è il 
Sapiente, il Saggio106. 
Segue poi un passo che allude all’episodio della schiava: “Quando il 
Profeta confidò un segreto ad una delle sue spose, e questa lo andò a 
riferire [ad un’altra], Allah lo informò [ed egli] ne confermò una parte 
tenendone nascosta un’altra. Quando le chiese contro della sua 
indiscrezione, ella disse “chi te ne ha dato notizia?”. Rispose: “Il 
Sapiente, il Ben informato me ne ha dato notizia”107. 
                                                           
105
 Corano, sura 64, versetto 1. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 416. 
106
 Corano, sura 64, versetto 2. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 416. 
107
 Corano, sura 64, versetto 3. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 416. 
75 
 
Se entrambe ritornerete ad Allah, è segno che i vostri cuori si sono 
pentiti; se invece vi sosterrete a vicenda contro il Profeta, [sappiate] 
allora che il suo Padrone è Allah e che Gabriele e i devoti tra i 
credenti e gli angeli saranno il suo sostegno108. 
Se vi ripudiasse, certamente il suo signore vi sostituirebbe con delle 
spose migliori di voi, sottomesse ad Allah, credenti, devote, penitenti, 
adoranti, osservanti il digiuno109, già sposate [in precedenza] o 
vergini110. 
Alla luce di questi aneddoti, è chiaramente intuibile il tipo di rapporto 
che Maometto aveva istaurato con le proprie spose: un microcosmo 
costruito intrecciando un fine tessuto di relazioni che corrono sui fili 
delle emozioni e delle sensazioni, delle passioni e degli interessi, nei 
quali si conserva comunque la superiorità indiscussa del marito 
rispetto alle sue molteplici consorti; le quali, dovranno sempre 
soddisfare le esigenze dell’uomo e rispettare la sua volontà e opinione.  
Se da un lato è sancita la superiorità dell’uomo, è evidente che in 
nessuno degli aneddoti citati, il Profeta utilizza la violenza per piegare 
al suo volere le sue mogli.  
La violenza non è un elemento che ha caratterizzato il rapporto 
coniugale che Maometto aveva istaurato con e sue consorti; infatti 
l’unico mezzo utilizzato per opporsi alla loro ribellione è stato 
l’allontanamento dal letto coniugale.  
I rapporti coniugali descritti in queste pagine sono caratterizzati dal 
dialogo, usato come mezzo di scontro e di comprensione dai nubendi, 
in virtù della conservazione del rapporto stesso e dell’unione tra uomo 
e donna. 
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 Corano, sura 64, versetto 4. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 416. 
109
 “osservanti il digiuno”: questo, secondo alcuni commentatori potrebbe 
essere tradotto anche come “sobrie”, “peregrinati o viaggiatrici”(nel senso di 
emigranti per seguire il Profeta.) 
110
 Corano, sura 64, versetto 5. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 416. 
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Se Maometto rappresenta il prototipo di uomo credente da imitare, le 
sue mogli sono un esempio da emulare per tutte le donne musulmane.  
Nessuna delle consorti del Profeta incarna la figura di donna docile e 
sottomessa alla volontà del marito, a cui siamo abituati oggi.  
Nessuna di loro è mai stata considerata dal Profeta come un oggetto da 
utilizzare solo per il proprio soddisfacimento personale; piuttosto sono 
state delle compagne fedeli che lo hanno sostenuto nella propria 
missione, consigliandolo su questioni più disparate.  
Di conseguenza, la condizione della donna attuale all’interno del 
rapporto coniugale, nel quale è presente lo ius corrigendi come 
violenza domestica, non rispecchia il rapporto coniugale voluto e 



















La donna nella sfera privata: lo Ius Corrigendi. 
 
Sommario: 2.1. La donna e il dilemma islamico: uguali davanti a Dio 
e diverse rispetto agli uomini. 2.2. La moglie nel rapporto 
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corrigendi nel matrimonio islamico. 2.4.1. Lo ius corrigendi 
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2.1. La donna e il dilemma islamico: uguali davanti a Dio 
e diverse rispetto agli uomini.  
 
 
Per comprendere la posizione della donna nell’islam, bisogna partire 
dalla considerazione che si ha della sua persona all’interno delle 
relazioni sociali. Viene definita nelle fonti sacre e giuridiche 
dell’ordinamento islamico, in primis nel Corano, oltre ad essere 
influenzata da fattori culturali e sociali.  
L’avvento dell’islam ha riconosciuto alla donna una condizione più 
favorevole rispetto all’epoca ad esso precedente, la Jahilliya, 
letteralmente epoca dell’ignoranza111.  
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 L’avvento dell’islam ha dato nuovo slancio alla posizione della donna 
rispetto alla jahilliya, quando la stessa costituiva “proprietà” del marito e 
come tale completamente assoggettata alla sua volontà.  
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Il Corano ha suggellato un’eguaglianza ideale tra uomo e donna che si 
è tradotta nel riconoscimento di pari diritti e doveri e nel concetto di 
giustizia112. 
E’ altrettanto vero che, in questo processo di miglioramento, l’islam 
non ha provveduto a stabilire un ordine sociale e politico in cui 
potesse essere tradotto quel principio di uguaglianza previsto dalla 
rivelazione, ma al contrario ha lasciato spazio ad un sistema in cui 
l’uomo ha continuato a predominare sulla donna nella sfera socio-
economica e politica, secondo le regole valevoli all’epoca del profeta, 
tanto da influenzare il carattere universale e perenne della nuova 
dottrina113. 
Così, ad un’uguaglianza sugellata dal Corano è corrisposta 
un’ineguaglianza riprodotta nel Fiqh, il quale, riflettendo la realtà 
storica, sociale e politica del tempo, ha riportato sul piano giuridico le 
discriminazioni previste in quello sociale.  
Se considerato nel suo contenuto etico, il Corano non stabilisce alcuna 
discriminazione tra uomo e donna, seppur vi sia un numero esiguo di 
versi in cui è sostenuta la tesi della superiorità del primo sulla 
seconda.  
E’ stata, infatti, l’attività di interpretazione operata dai primi giuristi 
dell’islam a favorire quegli aspetti del Corano poggianti su una 
condizione storicamente accettata, a cristallizzare la reclusione della 
figura femminile al solo spazio privato.  
La discriminazione giuridica della donna è tipica, di fatto, dei rapporti 
infra-comunitari, nell’ambito dei quali si manifestano i diritti politici, 
sociali ed economici, mentre l’uguaglianza si esplica nel rapporto con 
Dio e nella compensazione che questo garantisce ad ogni singolo 
individuo nella vita ultraterrena.  
                                                           
112
 Cfr. M. E. Bari, Human rights in Islam with special reference to women’s 
rights, in The Dhaka University Studies, vol.5, 1994, p. 12.  
113
 Cfr. S. S. Ali, Women’s Human Rights in Islam: Towards a theoretical 
framework, in Yearbook of Islamic and Middle Eastern Law,  Eugene Cotran 
and Martin Lau, vol.3, 1996, pp. 117-152. 
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Il Corano dedica un capitolo alle donne, intitolato al-Nisā, nel quale 
chiarisce che l’uomo e la donna sono stati creati uguali114, ed uguali 
rimangono nelle loro obbligazioni davanti a Dio, così come sono 
sottoposti alle medesime pene in caso di violenza dei precetti divini.  
Per cui se ci si ferma all’ambito delle ‘ibadat (atti devozionali e 
spirituali), la donna è posta sullo stesso livello dell’uomo ed alla stessa 
sono riconosciuti diritti economici, tra cui il diritto ai propri beni, il 
diritto a concludere contratti, a comprare e vendere liberamente, il 
diritto alla dote, il diritto all’eredità.  
Nell’ambito dei diritti civili, alla donna è riconosciuta la capacità di 
testimoniare115 in Tribunale, prima sconosciuta, seppur in una 
condizione di inferiorità rispetto all’uomo, così come nell’ambito dei 
diritti politici la stessa è ammessa a partecipare alla vita politica e 
pubblica della comunità, il che include anche il riconoscimento del 
diritto di voto e del diritto di assumere la guida dello Stato.  
La partecipazione politica alla Umma-h, secondo la lettura coranica è 
un obbligo per ogni fedele musulmano, sia donna che uomo, essendo 
questa la via per realizzare il fine ultimo della legge sacra.  
Questa parità etica prevista nei testi è stata, però, ben presto 
abbandonata e le interpretazioni umane prevalenti hanno rafforzato la 
volontà di relegare la figura femminile all’ambito familiare, nel quale 
ricopre imprescindibilmente una posizione di subordinazione e 
inferiorità rispetto ai membri di sesso maschile.  
Possiamo affermare che l’ideologia coranica associa l’uguaglianza 
etica ad una diseguaglianza economica e sociale, ammettendo il potere 
del controllo dell’uomo sulla donna, del marito sulla propria moglie, 
del padre sulla propria figlia, conseguente alla “doppia” lettura 
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 Corano, sura 3, versetto 195. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 53.   
115
 “Convocate due testimoni, uomini della vostra gente, e se non ci sono due 
uomini, un uomo e due donne, scelti fra coloro che accettate come testimoni, 
cosicché se una delle donne sbagliasse, l’altra le possa ricordare il fatto”; 
Corano, sura 2, versetto 282. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano,2010, p. 34.  
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dell’emisfero femminile, scisse a seconda che il riferimento sia al 
rapporto con Dio o alla relazione con gli uomini.  
E’ nella sfera socio-economica e quindi nell’ambito delle mu’amalat, 
che si è rafforzata la discriminazione giuridica, secondo la tradizione 
culturale proveniente dalla Jahilliya e della visione derivante, per cui 
le donne sono state riconosciute come cittadine di seconda classe, 
nonostante il richiamo a quei valori etici e universali previsti dalla 
prima rivelazione islamica116.  
La sottomissione della donna è stata accolta, così nel testo sacro con le 
ingiunzioni del secondo tempo, sui quali si è concentrata la dottrina 
successiva, quando è stata rafforzata l’impostazione che ha 
confermato la superiorità dell’uomo sulla donna, per cui spetta al 
primo proteggere, mantenere, educare e correggere la seconda117. 
La poligamia e il ripudio rappresentano in questo quadro gli elementi 
cardine del sistema discriminatorio del diritto islamico, tra l’altro 
ancora ampiamente applicati in molti dei moderni ordinamenti.   
La poligamia è una struttura sociale nata con i patriarchi d’Israele, la 
quale prevede per un uomo la possibilità di avere quattro spose118 a 
condizione che alle stesse sia riservato il pari trattamento, inteso in 
termini di tempo e di spazio119. 
E’ lo stesso Corano, però, a riconoscere la difficoltà di garantire una 
condizione di mantenimento per ognuna di loro, avallando così quelle 
posizioni più riformiste che hanno interpretato lo stesso, quale 
abrogazione implicita dell’istituto della poligamia, in quanto fonte di 
discriminazione tra le donne coinvolte.  
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 Cfr. R. Salih, Musulmane Rivelate, Carocci, Roma, 1998, p. 82. 
117
 Cfr. B. F. Stowasser, Woman in the Qu’ran, tradition and interpretation, 
University of Oxford Press, Oxford, 1994, p. 117. 
118
 Cfr. M. Cobri, Mediazione familiare: La donna nel mondo musulmano, 
Diritto e lavoro nelle Marche, n.4, 2009, p. 31. 
119
 Corano, sura 4, versetto 3. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 54. “Se temete di essere ingiusti con gli orfani, sposate 
allora di fra le donne che vi piacciono, due o tre o quattro, e se temete di non 
essere giusti con loro, una sola o le ancelle in vostro possesso; questo sarà 
più atto a non farvi deviare”. 
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Ricordiamo che paesi come la Turchia e la Tunisia hanno abolito la 
poligamia, mentre invece in paesi come l’Egitto, l’Algeria, il Marocco 
e il Pakistan sono stati introdotti dei limiti alla sua realizzazione.  
In particolare ricordiamo che il Codice Tunisino del 1956 stabilisce 
all’articolo 18 che la “pluralità di mogli è proibita”, prevedendo la 
pena detentiva per chi, essendo sposato, concluda un matrimonio con 
un’altra persona. 
Il Marocco proibisce la poligamia se ciò è causa di trattamento 
ineguale denunciato dalla moglie o dalle pluralità di coniugi120. 
La poligamia, in effetti, è ammessa nei limiti quantitativi tradizionali 
(art. 29 co. 2). L’uomo deve ottenere dal giudice l’autorizzazione al 
nuovo matrimonio, che gli sarà negate se vi è ragione di temere un 
ingiusto trattamento delle diverse mogli (art. 30, 35 co. 2). La sposa 
può chiedere l’inserimento nel contratto di matrimonio della clausola 
di monogamia che, se violata, apre la strada del divorzio (art. 31).  
Anche in mancanza di espressa pattuizione, la donna può chiedere al 
giudice di accertare che il nuovo matrimonio le cagiona un danno (art. 
30) e ottenere su questa base il divorzio (art. 56)121. 
 In Egitto, le ultime riforme adottate hanno previsto la possibilità per 
la donna di chiedere il divorzio in caso di violazione della clausola 
monogamica.  
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 Il Marocco, raggiunta l’indipendenza nel 1956, si mette subito all’opera 
per codificare le regole sciaraitiche in materia di istituto personale. Il nuovo 
codice è emanato attraverso cinque decreti (dahir) successivi, adottati tra il 
1957 e il 1958. Il titolo stesso della legge ne indica lo spirito: Mudawwana, 
che in arabo significa “raccolta”, esprime la volontà del legislatore di 
mantenersi fedele al diritto di scuola malikita di tradizionale applicazione nel 
paese. Le regole sono dettagliate e minuziose, le riforme limitate e la 
terminologia assai tradizionale. Significativo è poi il ricorrente rinvio 
all’opinione prevalente o dominante, ovvero alla pratica giudiziaria della 
scuola dell’imam Malik, (art.82, 172,216,297) allo scopo di colmare le 
eventuali lacune della legge. In tutto questo si riflette il peso determinante 
avuto dai fuqaha’ nelle commissioni che hanno predisposto il progetto.  
121
 Cfr. R. Aluffi Beck-Peccoz, Le leggi del diritto di famiglia negli stati 
arabi del Nord-Africa, Edizioni della Fondazione Giovanni Agnelli, Torino, 
1997, p. 22.  
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Ciò nonostante, il mantenimento della previsione dell’istituto 
rappresenta la difesa di una volontà discriminatoria nei confronti delle 
donne che è la causa principale del mancato accoglimento di 
legislazioni orientate al riconoscimento del principio di uguaglianza 
tra i sessi.  
Alla poligamia si affianca il ripudio, anch’esso limite in cui è 
ravvisabile lo status di subordinazione della donna rispetto all’uomo, 
nel rapporto matrimoniale.  
Il ripudio122 rientra tra le modalità attraverso cui la dottrina islamica 
ammette lo scioglimento del matrimonio.  
Esso rappresenta la pronuncia unilaterale attraverso cui solo l’uomo 
può decidere di porre fine al vincolo matrimoniale e come tale rimane 
un privilegio assoluto che l’ordinamento classico riconosce allo 
stesso.  
A questi istituti si affianca il simbolo per antonomasia della 
subordinazione della donna, qui sintetizzato nella questione del 
velo123.  
Come molte altre usanze “islamiche”, l’atto di velarsi va ricondotto, in 
realtà, all’epoca pre-islamica del vicino oriente: i primi riferimenti 
scritti riguardo al velo si trovano in un testo legale assirobabilonese 
risalente al tredicesimo secolo a.C., in cui il velo è riservato alle donne 
rispettabili, mentre è proibito per le prostitute.  
Il velo e la reclusione femminile esistevano nell’Iran pre-islamico e 
nell’impero bizantino, le prime due aree geo-politiche ad essere 
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 Il ripudio, così come viene inteso nel modello ideale sharaitico, è un 
diritto unilaterale non recettizio. L’atto del marito con il quale egli esprime 
la volontà di ripudiare la sua consorte, è di natura costitutiva. La sentenza del 
giudice con la quale si definisce l’obbligo di allontanamento della moglie 
dalla casa familiare e dalla vita matrimoniale è di natura dichiarativa. 
Attualmente in alcun stati islamici, il ripudio è stato sostituito dal divorzio 
giudiziale in cui la sentenza del giudice assume natura costitutiva.  
123
 Il velo è un elemento strettamente collegato alla cultura musulmana ma 
non è nato con l’avvento dell’islam ma bensì era già presenti in diverse 
società preislamiche.  
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conquistate dai musulmani, anche se non si conosce quale fosse la 
reale diffusione del fenomeno124. 
A tal proposito è illuminante l’excursus presentato dalla Mernissi in 
“Le Harem Politique” riguardo l’origine, il significato e l’uso del velo 
nella religione islamica.  
Leggendo il capitolo125 sullo hejab si viene a sapere che la prima 
sura
126
 del corano che fa riferimento ad esso è un’esortazione alla 
buona educazione, e, nello specifico, all’educazione che si deve avere 
in casa dello stesso Profeta, a mostrare esempio per tutti i membri 
della comunità. 
Vi è infatti un hadith tramandato dal testimone Anas, discepolo e 
seguace di Maometto, che narra che, nel giorno delle nozze tra il 
Profeta e Zeynab, donna dalla bellezza straordinaria, fosse stata 
invitata al pranzo nuziale tutta la comunità musulmana di Medina127.  
Tuttavia, una volta terminato il pranzo di nozze, tre invitati grossolani 
insistettero a rimanere e a gozzovigliare nella casa degli sposi; il 
Profeta, il cui desiderio immediato era di stare solo con Zeynab, ma le 
cui caratteristiche principali erano la calma e la riservatezza, si 
allontanò dalla sala da pranzo, andando a porgere i propri omaggi alle 
altre mogli (aveva allora otto mogli oltre a Zeynab). Quando tornò, i 
tre rozzi invitati erano ancora seduti al tavolo, offendendo con la loro 
prolungata presenza indesiderata, la giovane sposa. 
Tuttavia Maometto mantenendo ancora la calma, tornò di nuovo da 
‘Aisha e ricominciò il giro delle visite alle mogli. 
Quando finalmente, trascorso diverso tempo, i tre uomini se ne furono 
andati, Maometto, tenendo un piede dentro la camera nuziale di 
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 Cfr. N.R. Keddie, Shifting Boundaries in Sex and Gender , Yale 
University Press, New Haven, 2000, p. 3. 
125
 Cfr. F. Mernissi, Le harem Politique: Le prophète et les femmes, Albin 
Michel, Paris, 1987, p.109-129.  
126
 Corano, sura 33, versetto 53. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, p.311. “E quando domandate un oggetto alle spose, domandatelo 
restando dietro una tenda: questo servirà meglio alla purità dei vostri e dei 
loro cuori”. 
127
 Cfr. F. Mernissi, cit., p. 136. 
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Zeynab e un piede nella sala da pranzo, fece cadere dal soffitto un 
hejab (tenda) tra lui e Anas, e, proprio in quel momento, gli fu dettato 
il versetto sull’ hejab, che si trova nel Corano, alla sura 33, versetto 
53.  
Secondo la Mernissi, l’idea stessa di hejab, che traduce dall’arabo con 
la parola tenda, nasce per indicare un oggetto la cui improvvisa 
comparsa servirebbe a separare due uomini e due ambiti differenti 
della vita sociale: l’ambito pubblico e quello privato.  
Da un lato della tenda vi è Maometto, che si trova a guidare 
spiritualmente una comunità aggressiva, con poche norme di auto-
disciplina, per trasformarla in un popolo sottomesso ad un unico Dio, 
con precise regole di vita spirituali, ma soprattutto materiali e sociali, 
compresa la buona creanza; dall’altro lato della tenda vi è Anas, suo 
discepolo, che rappresenta l’occhio del pubblico onnipresente, che, 
infine, dopo l’incidente dei tre invitati, viene escluso per mano divina 
dalla sfera privata del profeta, o meglio della sua famiglia. 
Nella tradizione giuridica islamica il velo rappresenta la dicotomia 
principale che delinea il limite di confine tra la sfera pubblica e quella 
privata, simbolo della modestia nel rapporto tra i sessi alla quale il 
Corano richiama, delimitante l’esterno dall’interno e quindi il sacro, lo 
spazio dell’intimità, dal profano, secondo la dialettica dentro/fuori che 
caratterizza le relazioni tra uomini e donne nelle struttura sociale128. 
Il termine “sacro” non è collegato alla concezione latina di sacer, 
inteso come ciò che appartiene ad “altro” rispetto agli uomini, cioè 
come qualcosa appartenente a Dio; bensì nella sua eccezione 
tipicamente islamica, questo termine discende dalla radice semitica 
“hrm” che significa “mettere da parte” , inteso come qualcosa di 
inibito agli altri, i quali nel contesto specifico in cui lo abbiamo 
pocanzi inserito, indica la sfera privata caratterizzata dalla sola 
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 L’uso del velo non denota solo l’appartenenza ad un credo religioso ma 
raffigura il limite esteriore che protegge la donna dagli attacchi esterni, 
attraverso cui la stessa può mantenere la sua purezza spirituale.  
Cfr. R. Guolo, Avanguardie della fede. L’Islam tra ideologia e politica, 
Guerini e Associati, Milano, 1999, p. 92.  
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presenza del marito, l’unico autorizzato a poter godere della bellezza 
fisica della propria moglie. Un divieto per gli altri che si concretizza 
nell’obbligo per la donna di mostrarsi coperta agli occhi di uomini con 
i quali non vanta nessun tipo di parentela.  
Ricordiamo infine che il Corano non prevede una disposizione 
esplicita che obbliga le donne a coprirsi con un capo di abbigliamento, 
ma contiene versi che incitano alla tutela del senso del pudore, 
invitando le stesse a mostrare le loro forme solo ai propri mariti e a 
coprirsi di fronte agli estranei:  
“E dì alle credenti che abbassino gli sguardi e custodiscano le loro 
vergogne e non mostrino troppo le loro parti belle, eccetto quel che di 
fuori appare, e si coprano i seni d’un velo e non mostrino le loro parti 
belle altro che ai loro mariti o ai loro padri o ai loro suoceri o ai loro 
figli, o ai figli dei mariti, o ai loro fratelli, o ai figli dei loro fratelli, o 
ai figli delle loro sorelle, o alle loro donne, o alle loro schiave, o ai 
loro servi maschi privi di geniali, o ai fanciulli che non notano le 
nudità delle donne, e non battano assieme i piedi sì da mostrare le loro 
bellezze nascoste; volgetevi tutti a Dio, o credenti, che possiate 
prosperare”129.  
Su questo verso è costruita la successiva posizione tradizionalista 
della donna pervenuta fino ad oggi. 
Attualmente gli ordinamenti che prevedono l’uso del velo sono quelli 
che sistematicamente violano il principio di uguaglianza formale oltre 
che le regole classiche su cui si fonda la democrazia liberale e la 
cultura dei diritti.  
L’art 102 del Codice Penale iraniano prescrive, per esempio, che “le 
donne che appaiono in strada ed in pubblico senza l’hijab islamico, 
sono condannate a 74 colpi di frusta”; così anche in Arabia Saudita, 
dove le donne sono tenute ad indossare l’abayaa, abito che le copre 
integralmente quando sono in pubblico.  
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 Corano, sura 24, versetto 31. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 255.  
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Da questi casi si differenziano quegli ordinamenti che hanno imposto 
il divieto del velo, come la Turchia, o che ne hanno previsto una 
razionalizzazione.  
Le donne turche videro l’abolizione dell’uso del velo islamico nei 
luoghi pubblici in seguito all’ascesa al potere di Mustafa Kemal 
Ataturk130, fondatore e primo Presidente della Repubblica Turca dal 
1923 al 1938.  
In tutti i casi, l’abbigliamento della donna, sia in pubblico che tra le 
mura domestiche, ha assunto un ruolo determinante nell’incarcerare i 
caratteri della comunità politica e nazionale, condizione che ha fatto 
dello stesso un simbolo della tradizione politica e sociale, che 
difficilmente può essere contrastato, limitando di conseguenza la 








                                                           
130
 Mustafa Kemal Ataturk è stato il fondatore della Repubblica Turca 
nonché primo Presidente. Grande capo politico, dopo aver sconfitto i greci e 
l’esercito del Califfo, ristabilì l’unità e l’indipendenza della Turchia, 
applicando una forma di stato che mai prima d’ora aveva caratterizzato il 
governo turco: la Repubblica. Questa forma di stato così innovativa fu 
accompagnata da una serie di riforme altrettanto rivoluzionarie per un paese 
in cui il centro del potere era da sempre stato il Califfo. Le riforma di cui si 
fece promotore erano di chiaro stampo occidentale e nazionalista, in effetti si 
parlò di una vera e propria laicizzazione dello stato e di un’avversione verso 
il clero musulmano. Abolì il califfato e pose le organizzazioni religiose sotto 
il controllo statale, riconobbe la parità dei sessi ed istituì, in virtù di ciò, il 
suffragio universale.  
La legge che proibiva l’uso del velo nei luoghi pubblici è stata abolita negli 
anni 2000, dal governo islamico-conservatore del Partito per la Giustizia e lo 
Sviluppo (AKP), salito al potere nel 2002.  
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2.2. La moglie nel rapporto matrimoniale islamico.  
 
 
Il matrimonio islamico è caratterizzato da tre elementi essenziali: le 
parti ed il consenso, gli impedimenti e le modalità di scioglimento del 
vincolo coniugale.  
In ognuno di questi aspetti salienti emerge principalmente la posizione 
di subordinazione in cui versa la moglie rispetto al coniuge e alle altre 
figure maschili che compongono il nucleo familiare, condizione 
questa che chiariremo maggiormente alla luce dell’esercizio dello ius 
corrigendi di cui la moglie subisce gli effetti in varie circostanze e 
secondo varie modalità. 
Nel corso dell’evoluzione del sistema islamico non sono mancati 
giuristi che hanno associato il matrimonio islamico alla vendita, 
essendo quest’ultimo lo strumento attraverso cui l’uomo acquista 
l’obbedienza della donna, divenendo, quest’ultima, oggetto 
dell’autorità, della protezione e del controllo del marito, secondo i 
concetti di tamkin (o ta’a) obbedienza e di nafaqa, mantenimento.  
All’interno di questo rapporto si realizza il principio sinallagmatico 
per cui la donna è diritto dell’uomo.  
Il contratto di matrimonio si conclude con l’incontro delle due volontà 
delle parti. Secondo il Fiqh, le parti non devono essere 
necessariamente coincidenti con i due sposi, stante la figura del tutore 
matrimoniale, al quale è attribuito l’esercizio del potere di costrizione 
matrimoniale.  
La figura del tutore matrimoniale solitamente è ricoperta dal padre o 
da un altro uomo libero musulmano osservante dei precetti divini che 
vanta una rapporto di sangue con la futura sposa131.  
L’oggetto del matrimonio è l’acquisto dell’autorità maritale, del 
potere di ripudiare la moglie per il marito, il dono nuziale e il 
mantenimento della sposa. 
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 Cfr. F. Castro, cit., p. 64.  
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Il primo si realizza con il versamento del mahr132, il quantitativo 
patrimoniale che lo sposo è tenuto a donare secondo l’ammontare 
fissato dal contratto, spesso equiparato al prezzo133 di acquisto della 
moglie.  
Il versamento di parte dello stesso può essere differito ad un 
avvenimento determinato, quale la dissoluzione del matrimonio, ed 
una volta donato, diventa proprietà della donna, la quale può disporne 
secondo il suo volere134.  
In ogni modo, secondo la struttura che il diritto islamico classico 
conferisce alla famiglia tradizionale, l’uomo prevale sulla donna135, 
per cui quest’ultima deve seguire il marito in qualsiasi residenza che 
quest’ultimo stabilisce, potendo rifiutarsi solo allorquando il marito le 






                                                           
132
 Cfr. S. Ferrari, Introduzione al diritto comparato delle religioni. 
Ebraismo, islam e induismo, Il Mulino, Bologna, 2008, p. 219. 
133
 L’idea che il mahr debba essere considerato un “prezzo della sposa” è 
assunta da buona parte delle posizioni intellettuali che agitano la scena dei 
paesi islamici. Cfr. Y. Meran, Il prezzo della sposa. Aspetti patrimoniali del 
matrimonio ebraico ed islamico, in Daimon 2/2002, Il Mulino, Bologna, p. 
56. 
134
 Nel caso in cui l’ammontare del mahr non sia stabilito dal contratto, la 
donna ha diritto al mahr per equivalenza o mahr al-mitl, la dote pagata ad 
una donna che le assomigli e che appartenga al medesimo rango sociale. Per 
gli hanafiti e gli hambaliti, il mahr è un effetto del matrimonio, mentre per la 
scuola malikita è elemento costitutivo del contratto, la cui mancanza 
determina l’annullamento dello stesso.  
135
 “Esse agiscano coi mariti come i mariti agiscono con loro, con 
gentilezza…tuttavia gli uomini sono un gradino più in alto, e Dio è potente e 
saggio” Corano, sura 2, versetto 228. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 26.  
136
 Cfr. I. Gallala, The wife’s duty of obedience to her husband under 
Tunisian Law, in Yearkbook of Islamic and Middle Eastern Law, Eugene 
Cotran and Martin Lau, vol.14, 2008-2009, pp. 27-48.  
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2.3. I diritti e i doveri dei coniugi.  
 
 
Quando si parla della materia matrimoniale non è possibile non 
collocare al suo centro il tema dei diritti dei coniugi, ripartendoli tra i 
diritti propri della sposa, quelli dello sposo e i diritti compartecipati, 
tenendo presente che l’esecuzione fedele di quanto spetta a ciascuno è 
ciò che assicura pace e tranquillità al focolare domestico e realizza la 
felicità coniugale. 
Secondo l’islam, l’intera macchina della creazione è costruita a coppie 
e quindi il matrimonio è intrinsecamente conforme alla Natura 
originaria, dunque per la specie umana è stata prevista da Dio 
un’economia particolare volta a dare orientamento etico agli istinti 
naturali da lui creati.  
Con il suo avvento l’islam ha spazzato via le forme di unione 
promiscua caratterizzanti il periodo preislamico ed ha stabilito le 
condizioni dell’unione coniugale legittima, ordinata alla soddisfazione 
dell’appetito sessuale di entrambi i coniugi, alla procreazione ed 
all’educazione della prole ed infine all’adorazione di Dio.  
Il matrimonio è dunque classificato come il primo dovere di entrambi 
i coniugi che abbiano i caratteri essenziali della capacità sessuale e 
quella economica.  
Il contratto di matrimonio è uno tra i pochi contratti nel Fiqh che 
interseca il confine tra le sue due principali divisioni: ibadat e 
mu’amalat. I giuristi parlavano del matrimonio come di un dovere 
religioso, lodavano il suo merito religioso ed enunciavano gli 
imperativi etici che il contratto imponeva agli sposi.  
I diritti goduti da entrambi i coniugi sono in sostanza cinque: la 
legittimità del reciproco godimento sessuale, l’interdizione della sposa 
ai parenti maschi dello sposo e, parimenti, dello sposo alle parenti 
femminili della sposa, la garanzia del diritto a ereditare l’un l’altro e 
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infine la garanzia che il figlio partorito appartenga al giaciglio 
coniugale.  
I diritti propri della moglie possono essere classificati in due 
categoria: patrimoniali e non patrimoniali. Sono del primo tipo la dote 
(mahr) e gli alimenti (nafaqa).  
Il diritto alla dote può essere inteso secondo una duplice analisi, 
principalmente come soddisfazione del diritto della donna a possedere 
(tamalluk), un deciso progresso rispetto agli usi discriminatori 
preislamici, che va tutelato da ogni indebita turbativa proveniente da 
altri membri della famiglia, a partire dallo sposo e dai genitori di 
lei137. 
Malgrado ciò, ricordiamo il diritto dell’assenza di un ammontare 
minimo ella dote, come pure del suo massimo, potendo questa 
consistere in “un anello di ferro, in una ciotola di datteri, in un 
insegnamento del Libro di Dio, o qualcosa di simile, a patto che le due 
parti vi acconsentano”.  
Una seconda spiegazione del diritto alla dote potrebbe essere intesa 
come il soddisfacimento concreto da parte del marito del diritto 
vantato dalla moglie di gestire e allestire la casa coniugale.  
Analizzando maggiormente questa ultima ipotesi, possiamo dire che 
l’esistenza della dote, inteso come obbligo imprescindibile del 
coniuge nei confronti della propria consorte, rimanda in corrispettivo 
all’obbligo della moglie di gestire e allestire la casa coniugale, dunque 
più che un diritto vantato dalla moglie è assimilabile a un scambio di 
obblighi reciproci tra i due consorti.  
Non è un generico senso religioso ciò che spinge la donna ad 
assumere volontariamente le mansioni domestiche, ma bensì un 
carattere obbligatorio, proprio al fine di salvaguardare il principio di 
parità tra i due coniugi enunciato dal Corano, nonché il fondamento 
naturale della distinzione dei ruoli, in base al quale l’uomo è stato 
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 Secondo una ricerca sociologica condotta in Egitto, questi comportamenti 
rappresentano il primo motivo nel casi di violenza domestica sulle donne. 
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fatto per il lavoro e il profitto economico, così come la donna per la 
gestione della casa e l’allevamento dei figli.  
La sposa recalcitrante può dunque essere indotta a eseguire quanto 
deve anche con un moderato uso della violenza138. 
Il diritto della donna agli alimenti (nafaqa) potrebbe entrare in 
concorrenza con il diritto dello sposo alla poligamia, è spiegabile, 
coerentemente con quanto esposto sulla dote, a partire dalla 
condizione di fatto nella quale viene a trovarsi la donna che, in virtù 
del contratto di matrimonio, è “confinata per il suo sposo e detenuta 
per il suo diritto, per il protrarsi del godimento di cui ella è oggetto; a 
lui deve obbedienza, stabilità nella dimora, gestione della casa, 
custodia della prole, educazione dei figli, mentre a lui spetta il 
corrispondente, compensandola e pagandole gli alimenti sin tanto che 
rimanga in essere il vincolo coniugale, in virtù del principio generale: 
gli alimenti sono a carico di colui per il cui diritto e vantaggio uno è 
detenuto”139. 
Per comprendere il concetto di nafaqa bisogna richiamare per 
analogia il concetto di vendita: “la nafaqa non è dovuta se non si 
realizza la detenzione (ihtibās) che ne è la causa, così come non è 
dovuto il prezzo del venduto se il venditore omette di consegnare il 
venduto, o lo consegna in un luogo invece che in un altro”140. 
Non ha dunque diritto agli alimenti la donna che non sia 
concretamente entrata nella disponibilità dello sposo o si sottragga, 
senza valida ragione, all’esercizio del suo diritto al godimento.  
La casistica è ampia: la donna che rifiuta di seguire il marito in 
viaggio senza valido motivo, quella che esce di casa per l’esercizio di 
una professione, senza consenso del marito; quella che si sottrae al 
                                                           
138
 Cfr. I. De Francesco, Diritti, ruoli relazioni: I diritti della sposa 
nell’Islam, Daimon 9/2009, p. 157. 
139
 I. De Francesco, cit., p. 158. 
140
 L’autorità invocata è il comportamento di Maometto, che iniziò a 
coabitare con ‘Aisha solo due anni dopo la conclusione del matrimonio e che 
non versò gli alimenti per questo intervallo di tempo.  
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rapporto sessuale decidendo unilateralmente di praticare un digiuno 
volontario o un periodo di ritiro.  
Possiamo affermare che la donna perde il suo diritto ogni volta che 
“senza motivo legale” causa la perdita del diritto del marito a godere 
di lei, sia che si parli di semplice compagnia durante un viaggio sia 
che si parla della sua prestazione sessuale.  
L’espressione più secca di questa relazione è quella riportata nella 
formula: “gli alimenti stanno di fronte al coito: qualora ella rifiuti il 
coito le vengono rifiutati gli alimenti”141. 
Un altro diritto della sposa derivante dalla sottoscrizione del contratto 
matrimoniale è quello di essere custodita dal proprio consorte, 
accudita e trattata con tenerezza in ogni situazione quotidiana sia a 
livello pubblico che a livello privato. 
Il Corano a questo proposito descrive il rapporto tra i due coniugi con 
queste parole: “…esse sono una veste per voi, e voi siete una veste per 
loro…”142.  
Questo versetto paragona gli sposi come un vestito l’uno per l’altro. Il 
vestito è l’elemento più vicino alla pelle dell’uomo ed è per questo che 
il Corano descrive in questi termini l’unione tra un marito e una 
moglie islamica in quanto come il vestito protegge il corpo, anche i 
coniugi devono essere legati nel cuore e nell’anima e ciascuno deve 
essere per l’altro un abito che lo protegga dai rischi che potrebbero 
nuocere al loro onore e alla loro intimità. 
Nel concetto di custodia sopracitato è intrinseco anche il concetto 
della difesa dell’onore femminile che di conseguenza da contenuto a 
una gelosia (gayra) secondo Dio, dovere di ogni musulmano nei 
confronti della propria moglie.  
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 In arabo: “al-nafaqa bi-izā’ al-ğimā’ , fa-dā mana’at al-ğimā’ muni’at al-
nafaqa”. Fiqh al-sunna, p. 588, dove l’autore presenta la posizione isolata 
della corrente zahirita, che fonda il persistere dell’obbligo degli alimenti alla 
sola persistente del vincolo coniugale, senza altre condizioni.  
142
 Corano, sura 2, versetto 187. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 21.  
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Questa gelosia legale è curiosamente completata con una specie di 
diritto reciproco dei coniugi a mentirsi per salvaguardare la pace e 
l’unità familiare in quanto uno degli scopi principali del contratto 
matrimoniale è quello di conservare il rapporto tra gli sposi e 
preservare il nucleo familiare una volta creatosi.  
Viene in secondo luogo l’unione sessuale, intesa come dovere 
precipuo della donna e corrispettivo di quanto il marito spende per lei.  
A questo proposito le scuole di pensiero islamico oscillano tra chi ne 
fa un obbligo specifico dell’uomo e chi nega che sia un dovere, dal 
momento che si tratti di un diritto vantato dal consorte nei confronti 
della propria moglie legittimato dal contratto matrimoniale stesso e 
dalla sua prioritaria finalità, quale la procreazione.  
La moglie deve rispondere al marito quando questi la inviti nel suo 
letto, senza stanchezza né noia, poiché non è permesso alla moglie di 
rifiutare il corteggiamento del suo consorte salvo in casi di forza 
maggiore o d’impedimento legale.  
Secondo un hadith riportato da Bukhȃrȋ, il Profeta a questo proposito 
avrebbe detto: “Gli angeli maledicono fino al mattino la donna che 
trascorre la notte abbandonando il letto del suo sposo”. 
Il “letto” indica il rapporto coniugare tra i coniugi, e questo hadith 
potrebbe essere inteso come un avvertimento per la sposa nel porre 
attenzione alle esigenze sessuali del proprio consorte.  
Inoltre va aggiunto a tutto ciò il diritto di poter rifiutare le lusinghe e 
le pretese sessuali del proprio coniuge ma solo in circostanze 
particolari e solo avallando il rifiuto con giuste motivazioni legali.  
La legislazione islamica non ha trascurato il diritto della donna a 
soddisfare anch’ella i suoi bisogni sessuali in virtù del principio di 
uguaglianza tra uomo e donna sancito dal Corano.  
Soffermandoci su un aspetto più tecnico riguardante la sfera sessuale 
dei coniugi, parliamo della frequenza minima dell’unione tra il marito 
e la proprio moglie: una volta ogni ciclo mestruale, oppure ogni 
quattro mesi, oppure ogni sei mesi.  
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E’ da notare che in caso di poligamia l’uomo è tenuto ad una 
ripartizione equa del tempo di coabitazione con ciascuna delle sue 
spose, ciò non comporta però una frequenza dei rapporti sessuali, in 
base al principio generale secondo cui “equità non si intende 
eguaglianza nei sentimenti, nell’amore e nell’inclinazione del cuore, 
che non è cosa di cui uno è in potere, mentre la legge vincola solo a 
ciò che è in potere dell’uomo”143.  
Per quanto riguarda il rapporto coniugale in generale, vediamo che la 
vita in comune che gli sposi hanno deciso di intraprendere deve essere 
caratterizzata dalla gentilezza reciproca con la quale i coniugi devono 
rivolgersi l’un l’altro; ma solo se quest’ultima si basa su un buon 
comportamento, sulle maniere gentili, sulle parole dolci, sulla 
tolleranza degli errori e delle mancanze di cui nessuno è esente. 
A questo proposito il Corano afferma: “Comportatevi verso di loro 
convenientemente. Se provate avversione nei loro confronti, può darsi 
che abbiate avversione per qualcosa in cui Allah ha riposto un gran 
bene”144. 
A conferma di questo comportamento, che il Corano prescrive come 
doveroso da parte dell’uomo nei confronti della propria donna e 
dell’intera famiglia, abbiamo le parole del Messaggero di Allah: “Il 
migliore di voi è il migliore nel comportamento con la propria 
famiglia ed io sono il migliore nel comportamento con la mia 
famiglia”145. 
Affinché i coniugi possano trattarsi con gentilezza e dolcezza, devono 
tener conto della diversità che contraddistingue la natura maschile da 
quella femminile, memori inoltre del fatto che nessun essere umano è 
esente da errore, devono dunque essere pazienti e saper guardare alla 
vita in modo positivo. Allah li esorta a guardare alla vita in modo 
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 I. De Francesco, cit., p. 159.  
144
 “Di tutte le cose lecite, la più biasimevole agli occhi di Allah è il 
divorzio”. Il divorzio va dunque evitato con tutti i mezzi, perché, come dice 
un’altra tradizione “fa tremare il Trono di Allah”.  
145
 Tirmidhi 3895.  
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propositivo con queste parole riportate nel Corano: “Non dimenticate 
la generosità tra voi”146.   
Il Profeta dice a tal proposito: “Un credente non deve detestare una 
credente: se disapprova una parte del suo comportamento, ne 
approverà un’altra parte”147. 
Maometto, con queste parole, ha confermato l’importanza di essere 
gentile e rispettosi con le proprie donne, in osservanza del 
comportamento che egli stesso ha avuto con le proprie consorti, sulle 
quali non ha mai esercitato violenza o avversione148, ma allo stesso 
tempo ha ammonito gli uomini musulmani sulla diversa natura 
psicologica che caratterizzano l’uomo e la donna. 
Tale natura non deve essere motivo di discordia ma bensì elemento 
complementare all’interno della famiglia per il raggiungimento di una 
perfetta armonia e una buona osservanza delle regole prescritte da 
Allah. 
Il Profeta ha detto: “Trattate bene le vostre donne: la donna fu creata 
dalla costola, quindi ella non si raddrizzerà in base alla tua maniera. 
Se vuoi tranne godimento, dovrai farlo accettandone i difetti. Ma se 
vorrai raddrizzarla, la spezzerai, ovvero finirai con il divorziare”149. 
L’uomo deve assolvere al suo dovere di guida della propria famiglia 
sulla via del Paradiso pronunciando e agevolando l’obbedienza ad 
Allah, senza usare modi violenti e crudeli, i quali, al contrario, 
porterebbero inevitabilmente alla violazione della Legge Divina, 
vanificando uno degli scopi a cui quest’ultima e preposta: la serenità 
nel rapporto familiare intesa come riflesso dell’armonia che regola il 
rapporto tra il singolo credente e Allah.  
Infine tra i doveri dell’uomo ritroviamo anche l’obbligo di rispettare le 
clausole inserite dalla propria consorte nel contratto matrimoniale. Se 
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 Corano, sura 2, versetto 237.  Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 33. 
147
 Muslim 1469.  
148
 ‘Aisha ha detto: “Il Messaggero di Allah non ha mai picchiato una donna 
né un servitore eccetto nel corso di una battaglia sulla via di Allah”.  
149
 Bukhari 3153, Muslim 1468.  
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la donna, all’atto del matrimonio, mette una condizione islamicamente 
accettabile, come un tipo particolare di abitazione o un certo 
ammontare di spesa, ed il marito accetta tale condizione, egli ne è 
tenuto al rispetto, perché il contratto matrimoniale è un atto solenne le 
cui condizioni diventano un vincolo obbligatorio. Il Profeta ha detto a 
tal proposito: “Le condizioni che dovete rispettare con maggiore 





2.4. Lo Ius Corrigendi nel matrimonio islamico. 
 
 
"Ammonite quelle di cui temete l'insubordinazione, lasciatele sole nei 
loro letti, battetele. Se poi vi obbediscono, non fate più nulla contro di 
esse"151. 
Il versetto sopracitato descrive chiaramente il diritto riconosciuto 
all’uomo di poter correggere la propria consorte anche attraverso 
l’utilizzo della violenza fisica.  
Il diritto di correzione è un diritto esclusivo riconosciuto all’uomo in 
quanto rappresentazione della superiorità legittima di cui gode rispetto 
alla donna.  
La legittima superiorità è descritta nella sura 2 versetto 228 in cui si 
afferma “… ma gli uomini hanno maggior responsabilità”, una 
responsabilità ulteriore, sintomo di superiorità rispetto alla donna. 
E’ doveroso ricordare anche il versetto 34 della sura 4 in cui, a questo 
proposito, il Messaggero di Allah afferma: “Gli uomini sono preposti 
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 Bukhari 4856, Muslim 1418. “…che rendono le spose a voi lecite”, è 
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 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
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alle donne, a causa della preferenza che Allah concede agli uni 
rispetto alle altre”.  
Nell’addentrarci in questo argomento topico della trattazione, 
dobbiamo anzitutto cercare di non guardare con occhi occidentali il 
fenomeno che fin troppo spesso ci viene trasmesso, senza alcun tipo di 
contestualizzazione socio-culturale, ma come pura e assoluta 
violazione dei diritti dell’uomo, altresì, per avere e formare un quadro 
analitico che ci aiuti a capire i limiti e a far emerge le discrasie che 
l’islam ha prodotto su questo argomento, bisogna guardarlo con occhi 
scientifici e farci guidare dal rigore assoluto senza lasciarci ad alcun 
tipo di giudizio di merito.  
Il diritto di correzione non è un diritto presente soltanto nella cultura 
islamica, in effetti, nell’ordinamento italiano è stato abolito soltanto 
nel 1963, anno in cui si è avuta la cancellazione del diritto che aveva il 
marito di picchiare la moglie che, per la morale comune, commetteva 
errore; inoltre ricordiamo che la parità dei coniugi nel nostro 
ordinamento è stata riconosciuta nel 1975 grazie alla promulgazione 
del nuovo diritto di famiglia.  
Il sistema di correzione della donna nell'islam è applicabile in 
circostanze e condizioni determinate e precise. 
Detto sistema, secondo l’islam, è nato dall'intento di preservare e 
rispettare l'umanità della donna e la sua dignità, e rappresenta una 
vittoria contro lo spirito di vendetta e di rivincita di quest’ultima.  
L’islam rifiuta la violenza nei confronti della propria moglie, infatti a 
questo proposito il Messaggero afferma: “Nessuno batti sua moglie 
come una schiava per finire a letto con essa, di notte”152. 
E’ vietato picchiare la donna ed è ammonito severamente chi ricorre a 
questa pratica in quanto la donna è considerata un essere debole, 
molto fragile e incapace di difendersi, di cui l’uomo ha l’obbligo e il 
compito di prendersi cura.  
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Il primo limite a cui è sottoposto il legittimo diritto di correzione è la 
fragilità della donna.  
Se da un lato la sua fragilità comporta l’obbligo per il marito di non 
colpirla duramente o di usare una violenza troppo grande rispetto alla 
sua fisicità tale da poterle lasciare lividi visibili o di limitare 
momentaneamente le sue facoltà fisiche, dall’altro questa fragilità è 
un’ulteriore causa di legittimazione, oltre al riconoscimento divino, 
del diritto di correzione esercitato dal marito.  
Il diritto di correzione nella società islamica non si basa solo su un 
prioritario riconoscimento della superiorità maschile ma anche sul fine 
di tutelare e conservare la famiglia musulmana nel rispetto della 
Legge Divina.  
Di conseguenza il carattere fragile della donna potrebbe portarla ad 
assumere dei comportamenti contrari alla Parola del Profeta e ciò 
potrebbe compromettere l’onore della famiglia e di tutti i suoi 
membri, di cui il marito, in quanto capo del nucleo familiare, risponde 
sia davanti ad Allah che davanti all’intera comunità. 
Nel pensiero pocanzi espresso emergono due aspetti che vale la pena 
analizzare più approfonditamente in virtù dell’analisi analitica sul 
diritto di correzione che si sta svolgendo.  
Abbiamo espresso chiaramente, riportando anche le fonti che la 
legittimano, la superiorità dell’uomo all’interno della società islamica, 
a livello macroscopico, e all’interno del nucleo familiare, a livello 
microscopico.  
La superiorità maschile non è una caratteristica peculiare soltanto 
della società islamica, ma è presente in un modo più o meno marcato, 
in quasi tutte le società moderne in cui sia presente un diritto sia di 
natura confessionale che non.  
Il sociologo Pierre Bourdieu153 nel suo saggio “Il dominio maschile” 
afferma che “la divisione tra i sessi sembra rientrare “nell’ordine delle 
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 Pierre Bourdieu è stato uno dei maggiori sociologi contemporanei. 
Bourdieu prende spunto dalle visione androcentriche dei cabili in Algeria per 
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cose”, come si dice talvolta per parlare di ciò che è normale, naturale, 
al punto da risultare inevitabile154. 
Essa è presente, allo stato oggettivato, nelle cose, in tutto il mondo 
sociale e, allo stato incorporato, nei corpi, negli habitus degli agenti, 
dove funziona come sistema di schemi, di percezione, di pensiero e 
d’azione”155. 
Di conseguenza, il concetto di divisione tra i sessi come ordine 
naturale delle cose, “coglie tutto il mondo sociale e le sue divisioni 
arbitrarie, a cominciare dalla divisione socialmente costruita tra i 
sessi, come naturali, evidenti, e in quanto tali portatori di 
riconoscimento pieno di legittimità. 
E’ per non aver saputo percepire l’azione dei meccanismi profondi, 
per esempio quelli che fondano l’accordo tra le strutture cognitive e le 
strutture sociali, ossia l’esperienza dossica del mondo sociale, che 
alcuni pensatori, legati ad obbedienze filosofiche disparate, possono 
far risalire tutti gli effetti simbolici di legittimazione a fattori 
appartenenti all’ordine della rappresentazione più o meno cosciente e 
intenzionale156.  
Nella società islamica l’ordine maschile si misura dal fatto che non 
deve giustificarsi: la visione androcentrica si impone in quanto 
divinamente riconosciuta, legittimata, chiara, tanto da non aver 
bisogno di enunciarsi in discorsi che ne rintraccino l’origine o 
l’eventuale possibilità di discussione.  
L’ordine sociale islamico “funziona come un’immensa macchina 
simbolica tendente a ratificare il dominio maschile sul quale esso si 
fonda: è la divisione sessuale del lavoro, distribuzione assai rigida 
delle attività assegnate a ciascuno dei due sessi, del luogo, del 
                                                                                                                                        
dimostrare la continuità della visione fallocentrica del mondo nell’inconscio 
di uomini e donne.  
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 P. Bourdieu, Il dominio maschile, Giangiacomo Feltrinelli Editore, 
Milano, 2015, p. 16. Traduzione di A. Serra del testo originale La 
domination masculine, Edition du Seuil, Paris, 1998.  
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momento, degli strumenti di esse; la struttura dello spazio, con 
l’opposizione tra il luogo d’assemblea o di mercato, riservato agli 
uomini, e la casa, riservata alla donne o, all’interno di quest’ultima, tra 
la parte maschile, quella con il focolare, e la parte femminile, con la 
stalla, l’acqua e i vegetali; è la struttura del tempo, giornata, annata 
agraria, o ciclo di vita, con i momenti di rottura, maschili, e i lunghi 
periodi di gestazione, femminili”157. 
Questo programma sociale di percezione incorporato si applica a tutte 
le cose del mondo, come abbiamo pocanzi espresso, ma in primo 
luogo al corpo stesso, nella sua realtà biologica e psicologica. 
Attraverso il corpo si ha la chiara manifestazione del dominio 
dell’uomo sulla donna, sia in virtù di un rapporto coniugale, 
caratterizzato dalla figura del marito- moglie, sia in virtù di un 
qualsiasi altro rapporto familiare, come per esempio quello 
caratterizzato dalla figura del padre e della figlia.  
Il corpo è il piano di lavoro sul quale viene esercitato lo ius 
corrigendi, infatti, rappresenta la causa e l’effetto stesso del dominio 
maschile che caratterizza la società islamica, in quanto è nel corpo che 
si palesa la condizione di subordinazione femminile sia a livello 
psicologico che a livello fisico.  
“Di rimando anche il corpo maschile è sintomo dell’opposto dominio, 
in effetti “la virilità, persino nel suo aspetto etico, cioè in quanto 
quiddità del vir, virtus, punto d’onore (nif), principio della 
conservazione e dell’aumento dell’onore, resta indissolubile, almeno 
tacitamente, dalla virilità fisica, sia attraverso attestazioni di potenza 
sessuale- deflorazione della fidanzata, abbondante progenie maschile 
ecc.”158 sia attraverso il vigore con il quale l’uomo ammonisce la 
propria consorte  in virtù dell’interesse che ha di ristabilire un 
equilibrio familiare che egli ritiene indispensabile e conforme alla 
Legge Divina.   
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Il termine “ius corrigedi” materializza, a primo acchito, un’immagine 
di assoluta violenza e di chiara ed espressa superiorità maschile, ma 
per quanto sia vera la seconda affermazione, sulla prima bisogna fare 
una lunga riflessione, in quanto, al termine ius corrigendi potrebbero 
essere ricondotte una molteplicità di azione tipiche, presenti non 
soltanto nella società islamica, ma anche nella quotidianità di una 
società ben lontana dalla legittimazione divina. 
Di conseguenza potremmo definire lo ius corrigendi come qualsiasi 
atto volto alla correzione di uno dei membri della famiglia, esercitato 
ad un soggetto che gode di una posizione di superiorità su un soggetto 
che si trova in una posizione di inferiorità, la quale, nell’ambito 
dell’islam, è dovuta all’appartenenza al genere femminile considerato 
come debole, fragile e controllabile.  
La violenza potrebbe essere una manifestazione della virilità di un 
uomo, il quale spinto da forti pressioni sociali, è costretto a 
riconfermare la sua appartenenza alla categoria di “uomo vero” 
attraverso l’esercizio e la manifestazione della capacità riproduttiva, 
sessuale e sociale e spesso attraverso l’attitudine alla lotta e 
all’esercizio della violenza. 
L’uomo islamico subisce la medesima pressione sociale che lo spinge 
ad assumere comportamenti forti nella sfera pubblica e in quella 
privata, ma in questo caso c’è un ulteriore elemento imprescindibile, 
forse il più importante, da dover tener presente: la sua responsabilità 
nei confronti di Allah.  
L’uomo islamico non subisce solo la pressione sociale derivante dalla 
sua comunità di appartenenza ma è sottoposto ad una pressione 
interiore di natura spirituale che lo spinge ad assumere certi 
comportamenti violenti pur di conservare il suo status di uomo retto e 
osservante della Legge Divina.  
I comportamenti che spesso sono messi in pratica, quando sono spinti 
alle estreme conseguenze, sono automaticamente contrari alla Legge 
Divina perché superano i limiti che quest’ultima ha definito, di 
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conseguenza il fine per il quale sono stati esercitati viene sostituito da 
un puro atto di violenza senza alcun tipo di legittimazione né sociale 
né spirituale.  
La Legge Islamica legittima l’uomo ad esercitare il diritto di 
correzione, che potremmo definire diritto di genere, ma stabilisce 
anche dei limiti imprescindibili che circoscrivono questo diritto 
all’interno di chiaro territorio di legittimità, dal quale non è 
raccomandabile uscire, in quanto, così facendo, si trasformerebbe un 
atto volto al rispetto della legge di Allah o al salvaguardia dell’onore 
familiare, come un normale e bruto atto di violenza verso un altro 
credente di sesso femminile.  
In queste condizioni si violerebbe non soltanto il principio di 
uguaglianza159, pilastro della comunità islamica, ma si metterebbe in 
discussione anche una delle caratteristiche principali dell’islam, cioè, 
il suo mostrarsi agli occhi del mondo come un credo basato sul 
concetto di pace. 
Nella società islamica è presente sia il concetto di pace che il concetto 
di violenza, quest’ultima intesa come forza e come esercizio di esse; è 
necessario capire questi concetti fondamentali perché la lettura 
congiunta di entrambi è essenziale per il tema dello ius corrigendi, in 
quando il diritto di correzione esercitato dal marito sulla propria 
moglie è finalizzato alla conservazione della pace ed è il frutto 
dell’esercizio della violenza. 
Il credo musulmano non si oppone completamente all’uso della 
violenza ma piuttosto cerca di controllarla alla luce della Divina 
Legge, dalla quale vengono estrapolati i limiti che legittimano il suo 
esercizio.  
L’obiettivo dell’islam è quello di stabilire un equilibrio in un campo di 
tensione di varie forze, da quelle naturali e morali fino a quelle 
personali e soggettive; ecco perché nel mondo islamico la concezione 
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di giustizia in sé “al-‘adl” è legata al concetto di equilibrio “ta ‘adul”; 
la presenza di un equilibrio sia interiore che comunitario è sinonimo di 
giustizia160.  
Tutta la forza usata sotto a guida della Legge Divina, esercitata con 
l’obiettivo di ristabilire un equilibrio che è stato distrutto, è accettata 
anzi quasi necessaria, poiché implica la difesa e l’istaurazione della 
giustizia.  
Secondo l’islam, non usare la forza in questo modo equivale a 
diventare preda di altre forze, le quali non possono far altro che 
aumentare lo squilibrio e il disordine, causando una maggiore 
ingiustizia.  
Se tale uso della forza sia rapido e intenso o misurato, dipende dalle 
circostanze, ma in tutti i casi la forza può essere usato soltanto con 
l’obiettivo di istaurare equilibrio ed armonia e non per ragioni 
personali e settarie, identificate con gli interessi di una sola persona o 
di un ristretto gruppo di esse.  
Per quanto riguarda il concetto di violenza, di cui una chiara 
manifestazione è il diritto di correzione, la Legge islamica si oppone 
alla violenza intesa come forza fisica o azione rude o offensiva; 
eccetto nei casi di guerra o per punire i criminali secondo la Shari’a.  
Infliggere offese, al di fuori di questo contesto o della punizione di 
criminali secondo i dettami della Shari’a ed il parere di un giudice, è 
completamente proibito dalla Legge Islamica.  
Quando si tratta della violenza nel senso dell’uso di una forza ingiusta 
contro le leggi ed i diritti altrui, l’islam si oppone ad essa.  
La prospettiva dell’islam è basata sulla moderazione e la sua moralità 
è fondata sul principio di evitare gli estremi e mantenere l’aurea 
mediocritas161.  
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Nulla è più alieno alla prospettiva islamica della veemenza, per non 
parlare della veemenza fuori misura. Persino se si deve usare la forza, 
ciò deve avvenire sulla base della moderazione162. 
Alla luce di questi principi fondamentali possiamo rintracciare il 
limite che separa l’uso dello ius corrigendi lecito e legittimo da quello 
smisurato, ingiusto e illegittimo: l’uomo potrò correggere la sua 
consorte nei limiti e nell’interesse di ristabilire una situazione di 
equilibrio vacillante, senza però esagerare e utilizzare una forza bruta 
che leda la sua dignità di persone e di credente.  
Purtroppo questo limite stabilito dalla Legge Divina e ampliamente 
sancito dal Corano e dalla altre fonti islamiche, è soggetto a fortissime 
interpretazioni personali, le quali spesso portano l’uomo al 
superamento di questi limiti e all’utilizzo della violenza in modo tale 
da violare i diritti della persona che la subisce, ledendo la dignità di 





2.4.1. Lo Ius corrigendi “legittimo”.  
 
 
Nel diritto islamico lo ius corrigendi è regolato da una serie di limiti 
che lo diversificano, a seconda dell’intensità dell’azione da 
correggere, in una serie di passaggi ben definiti. 
Si potrebbe parlare di climax di correzione che vede il marito 
esercitare una forma di correzione più o meno incisiva sulla propria 
moglie, sia sul piano fisico che su quello psicologico: “ Gli uomini 
sono preposti alle donne, perché Dio ha prescelto alcuni esseri sugli 
altri e perché essi donano dei loro beni per mantenerle; le donne buone 
                                                                                                                                        
minimo, esaltando il rifiuto di ogni eccesso, invitando a rispettare il giusto 
mezzo. 
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sono dunque devote a Dio e sollecitate dalla propria castità, così come 
Dio è stato sollecito di loro; quanto a quelle di cui temete atti di 
disobbedienza, ammonitele, poi lasciatele solo nei loro letti, poi 
battetele; ma se vi ubbidiranno, allora non cercate pretesti per 
maltrattarle; chè Iddio è grande e sublime”163. 
Il primo esempio di ius corrigendi esercitato dal marito nei confronti 
della propria moglie è il semplice atto di ammonimento.  
L’uomo quando considera gli atteggiamenti della propria consorte 
come irrispettosi nei confronti della legge Islamica è obbligato a 
consigliarle, con parole dolci e affettuose, un comportamento diverso 
e più consono al suo stato di credente.  
Se le dolci parole di persuasione non sortiscano l’effetto desiderato e 
la moglie persevera nell’atteggiamento sbagliato, allora l’uomo ha la 
possibilità di correggerla utilizzando delle parole più incisive che non 
lascino spazio all’interpretazione e alla ribellione della moglie.  
La prima manifestazione del diritto di correzione sono il dialogo e il 
consiglio, mezzi con i quali il marito deve cercare di persuadere la 
propria consorte a interrompere determinati atteggiamenti o attitudini, 
che egli reputa difformi dalla Legge coranica.  
Questa manifestazione del diritto di correzione non è presente solo 
esclusivamente nella società islamica, in effetti è un’azione che 
quotidianamente troviamo in molti dei rapporti personali presenti nella 
nostra società.  
E’ possibile avere delle considerazioni diverse riguardo agli 
innumerevoli atteggiamenti che una persona possa mettere in atto, ciò 
è frutto della individuale soggettività che caratterizza ogni singolo 
individuo.  
Nel diritto islamico questo metodo di correzione esercita molto più 
scalpore perché è quasi sempre l’uomo che lo mette in atto e mai la 
donna, in quanto subordinata al marito sia per volere divino che per 
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scarsa considerazione della sua intelligenza e della sua capacità di 
scelta.  
L’uomo ammonisce la propria consorte ogni qual volta reputa i suoi 
atteggiamenti non idonei e non degni di una buona credente; a monte 
dell’esercizio di questo diritto troviamo una forte discrezionalità da 
parte dell’uomo.  
Rileggendo il versetto sopracitato è da notarsi le parole “quanto a 
quelle di cui temete atti di disobbedienza”, in cui è presente 
l’elemento dell’aleatorietà.  
L’aleatorietà è simboleggiata dall’eventuale rischio di 
insubordinazione da parte della moglie, nei cui confronti il coniuge, 
senza alcun tipo di sicurezza, agirà per evitare questo tipo di atto che 
nel caso in cui venisse messo in pratica, sarebbe sicuramente 
irrispettoso della volontà di Allah.  
Un rischio è una causa di legittimazione troppo debole per poter 
giustificare un ammonimento che, agli atti, sarebbe inutile e 
ingiustificato in quanto correttivo di un’azione che nella pratica non si 
è verificata.  
L’agire a priori del marito è in parte giustificato dal Corano dalla poca 
considerazione della donna e delle sue capacità intellettive.  
La donna è considerata un soggetto debole e in balia delle emozioni, 
incapace di avere una visione razionale della vita e di ciò che la 
circonda, di conseguenza è possibile che le sue azioni possano 
rivelarsi errate, dunque è necessario intervenire a priori.  
Se da un lato, questo versetto fa emerge questo aspetto poco 
considerevole della donna, dall’altro è possibile leggere un atto di 
benevolenza che l’uomo fa nei confronti di sua moglie, per evitare che 
ella compia degli atti non idonei al suo status di fedele islamica, e di 
serva devota di Allah; per evitare che sulla loro famiglia si abbatta il 
disonore e che ella stessa sia considerata come una donna di poco 
valore dalla restante parte della comunità.  
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Il secondo passaggio è di natura molto intima; si passa nella sfera 
personale dei due coniugi, nei loro incontri intimi. L’uomo può 
allontanarsi dal letto coniugale quando ritiene che la moglie abbia 
commesso degli atti errati. 
Maometto utilizzo questo metodo di correzione per punire sua moglie 
Hafsa che lo aveva tradito rivelando un segreto ad ‘Aisha, che il 
Profeta le aveva espressamente chiesto di non dire. Egli si allontanò 
dal letto coniugale per trenta giorni, lasciando le sue moglie sole nei 
loro letti, senza assolvere ai suoi doveri coniugali164.  
Questo è un metodo di correzione molto importante per la legge 
islamica in quanto entrambi i coniugi hanno dei doveri coniugali 
sessuali l’uno nei confronti dell’altro. Avere una deroga per questo 
obbligo è sinonimo di punizione e di correzione molto forte, indice del 
valore attribuito ad un atteggiamento considerato non corretto. 
Maggiore è l’irregolarità del comportamento e maggiore sarà la 
punizione.  
 Il letto è simbolo del rapporto coniugale intimo fra i coniugi, è il 
punto focale del matrimonio perché è lo scenario nel quale si 
raggiungono i due obiettivi del matrimonio: la procreazione e il 
godimento sessuale dei coniugi.  
Avere la possibilità di allontanarsi dal letto coniugale equivale ad 
avere una deroga nel rapporto coniugale, lasciando libero il marito di 
poter dormire nel letto di un’altra delle sue mogli, marcando la 
punizione della moglie che lo ha disobbedito agli occhi degli altri 
membri della famiglia.  
Secondo alcuni hadith, Maometto, quando si allontanò dal letto 
coniugale che condivideva con Hafsa, trascorse un intero mese con 
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una schiava copta dalla quale ebbe il figlio maschio165 che aveva tanto 
desiderato166.  
Lasciare la propria moglie da sola nel letto coniugale equivale a 
dichiarare la sua scelleratezza e la sua inettitudine di donna e di 
moglie; coinvolgendo tutta la sfera personale della donna, sia da un 
punto di vista fisico che sociale.  
L’ultima manifestazione dello ius corrigendi è la forma più incisiva 
sia da un punto di vista fisico che psicologico: la violenza fisica.  
La violenza fisica, qualsiasi sia la sua natura e la sua intensità, è 
sempre frutto dell’esercizio di un potere e della riaffermazione di una 
condizione di superiorità già ampiamente presente e consolidata 
all’interno della struttura familiare islamica.  
L’uomo può “battere167” la propria moglie quando ritiene che i suoi 
comportamenti siano tali da non poter trovare altro rimedio se non 
l’uso diretto della violenza fisica.  
La legge islamica stabilisce delle regole ben precise che l’uomo deve 
rispettare nell’atto di picchiare la propria moglie: non deve colpire il 
viso, non deve provocarle nessun tipo di sanguinamento né la rottura 
di ossa o la loro frattura.  
Queste disposizioni sono delle regole imprescindibili in quanto 
stabiliscono i limiti massimi entro i quali la violenza sulla propria 
moglie è accettata e legittimata da Allah. 
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 Il figlio maschio che il Profeta concepì con la chiava copta fu chiamato 
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 Cfr. M.I.G. al-Tabari, Vita di Maometto (a cura di S. Noja, con un saggio 
di P. Citati), Bur Rizzoli, Milano, 1992, p. 62. Traduzione di M. H. 
Zotemberg, del testo originale Chronique de Tabari. L’edizione da me 
utilizzata per comprendere le vicende che hanno caratterizzato la vita del 
Profeta, è costituita dalla traduzione italiana, a cura di G. Buzzi, della parte 
relativa a Maometto, estratta dalla grande storia del Tabari; traduzione 
condotta sulla versione francese a cura di M.H. Zotemberg, della seconda 
metà dell’ottocento.  
167
 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 58. A. Bausani traduce il termine “daraba” con “battere”.  
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Il versetto citato precedentemente168 rimarca l’inderogabilità di questi 
limiti in quanto stabilisce chiaramente che nel caso non ci siano 
motivi validi per poter picchiare la propria moglie, l’uomo deve 
astenersi dal compiere qualsiasi atto di violenza; in caso contrario 
anche se la moglie dovesse perdonarlo, Allah proverebbe rancore nei 
suoi confronti e lo ammonirebbe in quanto irrispettoso dei precetti 
divini a cui ogni fervido credente deve sottostare.  
Lo ius corrigendi, nei limiti sopracitati, rimane un diritto sancito e 
legittimato, il cui titolare è il marito o altra figura maschile 
appartenente al nucleo familiare, come il padre, il fratello o altro 
parente stretto di sesso maschile.  
Non è definibile nell’islam, come potrebbe essere fatto nel nostro 
ordinamento, nella fattispecie di violenza domestica, perché la 
correzione è solo la concretizzazione di un atto descritto e autorizzato 
dall’autorità suprema, Allah.  
Se da un lato non rientra nella fattispecie di reato, è comunque 
rintracciabile, anche in questa violenza legittima, un retroscena 
psicologico forte e comune a tutte le azioni di violenza perpetrate 
dagli uomini sulle donne indipendentemente dalla cultura e dalla 
società nella quali sono contestualizzate.  
Paradossalmente, molti atti di violenza commessi dagli uomini ai 
danni delle donne, esprimono complessi di inferiorità, insicurezza, 
debolezza psichica e incapacità di gestire i propri sentimenti e le 
proprie emozioni. 
A questo proposito ricordiamo l’hadith: “L’uomo forte non è colui che 
sa battersi. L’uomo forte è colui che sa dominare la propria rabbia”169. 
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 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 58 
169
 Hadith delle raccolte di Bukhari e Muslim, riferito da Abu Huraira. Abu 
Huraira è stato un compagno del profeta Maometto, egli è stato il più 
prolifico narratore di hadith. Trascorse due anni in compagnia di Maometto, 
accompagnandolo in viaggi e spedizioni.  Si stima che abbia narrato intorno 
5.375 hadith.  
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Attraverso il dominio delle proprie passioni e della propria ira, il 
marito islamico può correggere i comportamenti della propria moglie 
e ricondurla in una condizione idonea al suo status di moglie e di 
credente, senza incorrere nella prevaricazione dei limiti imposti e 
nell’utilizzo della violenza efferata che lo stesso Corano ammonisce 
nel modo più assoluto.  
Da questo hadith è possibile rintracciare tra le varie peculiarità che 
caratterizzano un buon marito islamico, non soltanto la capacità di 
guidare170 l’intera famiglia sulla via della fede e del rispetto della 
Sacra scrittura, ma anche la sua capacità di auto controllarsi, che è una 
caratteristica imprescindibile del buon credente.  
L’islam cerca di rendere l’uomo capace di vivere secondo la sua 
natura teomorfica e di non violare tale natura. 
Infatti l’islam permette l’uso della violenza solo nella misura in cui 
contrasti quella tendenza centrifuga che volge l’uomo contro ciò che 
egli è nella sua realtà interiore: un credente che segue le parole della 
Sacra scrittura ed emula i comportamenti del Profeta.  
Nella necessità di contrastare l’ira e le forti passioni per evitare di 
compiere azioni opposte a ciò che è descritto e legittimato dal Corano, 
è presente una situazione di parità tra i vari coniugi, perché entrambi 
devono avere la capacità di auto controllarsi, con l’unica differenze 
che l’uomo deve riuscire a sedare la propria ira e le proprie passioni 
facendo appello alla sua fede e al suo io interiore di credente, mentre 
la moglie, in una posizione di subordinazione, necessità di un agente 
esterno che la controlli e la regoli nei suoi comportamenti.  
Questo è possibile in quanto la considerazione della moglie intesa 
come essere di genere femminile è ben diversa dalla considerazione di 
cui gode un uomo, in quanto la sua inferiorità intellettiva, per l’islam, 
è causa di giustificazione del diritto di correzione.  
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 “L’uomo è pastore sulla gente della propria casa e la donna è pastore della 
casa del marito e dei suoi figli; ognuno di voi è pastore e ad ognuno di voi 
sarà chiesto del suo gregge”.  Questo hadith è riferito a Ibn ‘Umar, è stato 
tramandato da al-Bukhari e Muslim. 
111 
 
Il punto focale dell’uso dello ius corrigendi non è la legittimazione, 
perché è facilmente rintracciabile leggendo il Corano o i numerosi 
hadith che si occupano di questo argomento, quanto piuttosto la 
motivazione per la quale spesso si ha un superamento dei limiti di 
legittimità nell’esercizio del diritto di un’azione che spesso comporta 
l’umiliazione fisica e psicologica della moglie ed il suo annullamento 
come componente del nucleo familiare e come essere umano in senso 
generale.  
Il limiti sono presenti all’interno del Corano, ma spesso non vengono 
rispettati e l’uomo, spinto da ira o da personali cause di 
legittimazione, agisce nel più cruda e assoluta violenza, riducendo la 
propria consorte ad un mero oggetto sessuale, in balia delle più forti 
atrocità, che sono ben lontane delle parole con le quali il Profeta aveva 
descritto il rapporto coniugale171. 
L’ira e le passioni incontrollate potrebbero essere una delle cause dalle 
quali scaturiscano gli atti di violenza che si consumano tra le mura 
domestiche e che si celano sotto lo pseudonimo di atti di correzione, 
ma dai quali sono ben lontani.  
Considerando il controllo dell’ira come il limite massimo soggettivo 
per non incorrere in atroci atti di violenza, allora si potrebbe portare 
questo limite ancora più a monte, affermando che potrebbe essere 
inteso come il limite per non agire con fisici atti di correzione ma 
rimanere nel territorio della semplice ammonizione verbale, senza 
dover oltrepassare gli altri due stadi dello ius corrigendi sopra 
descritti.  
Questa teoria scaturisce dalla contestualizzazione dell’hadith 
sopracitato172, in quanto l’esigenza che spinge il Profeta a legiferare in 
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 “Fa parte dei Suoi segni l’aver creato da voi, per voi, delle spose, affinché 
riposiate presso di loro, e ha stabilito fra voi amore e tenerezza. Ecco 
davvero dei segni per coloro che riflettono.” Corano, sura 30, versetto 21. 
Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 296. 
172
 “L’uomo forte non è colui che sa battersi. L’uomo forte è colui che sa 
dominare la propria rabbia”. Hadith delle raccolte di Bukhari e Muslim, 
riferito da Abu Huraira. 
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questo modo, non è soltanto la necessità di risolvere una controversia 
sottopostagli dalla comunità, ma anche la necessità di rimarcare il 
superamento delle usanze preislamiche praticate nei confronti delle 
donne. 
Nel periodo preislamico le donne erano sottoposte a qualsiasi atto di 
violenza fisica e psicologica perpetrato dalla figura maschile a loro più 
vicina, senza alcun tipo di controllo o di limite.  
Per chiarire lo status in cui versava la moglie nei confronti del proprio 
consorte durante il periodo preislamico, basti pensare che come nella 
pratica indiana del “sati”, che prevedeva per le mogli il dovere di 
immolarsi sulla stessa pira su cui bruciava il cadavere del marito, il 
ruolo sociale della sposa islamica veniva definito esclusivamente in 
funzione dei bisogni, delle esigenze e dei desideri del marito, ecco 
che, nel momento in cui queste esigenze non venivano soddisfatte era 
possibile compiere le più grandi atrocità affinché questi equilibri di 
assoluta subordinazione fossero ripristinati173. 
Maometto, con l’avvento dell’islam, circoscrive queste azioni di 
correzione a momenti e casi ben specifici e impone dei limiti di 
legittimazione, ma quest’evoluzione non è sufficiente soprattutto alla 
luce dei moderni diritti umani universalmente riconosciuti.  
Si potrebbe fare un ulteriore sforzo e limitare ulteriormente il potere 
attribuito ad un soggetto che già ricopre una posizione di superiorità e 
che di conseguenza non ha bisogno di riaffermare con l’utilizzo della 
violenza.  
Potrebbe essere un modo per limitare gli innumerevoli casi di 
violenza, stupri e addirittura morte, che spesso l’utilizzo dello ius 
corrigendi comporta, derivanti sicuramente dalla manipolazione delle 
parole di Maometto, che dà spazio allo sviluppo di un fenomeno di 
femminicidio islamico. 
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 Cfr. E. Bernacci, Tra eguaglianza e differenza: i diritti della donna nelle 
convenzioni per la tutela della persona, Editoriale Scientifica, Napoli, 2000, 
p. 88.  
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E’ possibile concludere affermando che lo ius corrigendi, nei sui 
triplici stadi è legittimato dal Profeta nell’osservanza dei limiti 
stabiliti; al contrario la violenza fisica e piscologica è sconsigliata con 
fermezza dalla Sunna dell’Inviato, anche se, in caso estremo, la 
permette, a condizione di risparmiare il volto e le parti del corpo vitali, 
aggiungendo inoltre che i colpi debbano essere infieriti con un 
fazzoletto o con un siwak174, per evitare di provocarle dolore in virtù 
del rispetto del fine ultimo dell’azione correttiva, che non è quella di 
infliggere dolore ma soltanto di redarguire e di riportare la moglie 
sulla via della corretta osservanza della fede islamica.  
Spesso questi limiti non vengono rispettati e sono sempre più 
numerosi i casi in cui la correzione si trasforma in vera violenza fisica 
e psicologica.  
Le donne che subiscono questi atti di correzione smisurati spesso 
maturano dei forti sentimenti di ribellione interiore che però, nella 
pratica, non emergono.  
Infatti spesso gli atti di correzione praticati dal marito nei confronti 
della moglie, che superano i limiti di legittimità stabiliti dal Corano, 
non vengono denunciati alle autorità competenti.  
Potrebbe essere uno dei motivi affinché le autorità possano concedere 
alla donna il divorzio dal proprio consorte, in realtà molte delle donne 
islamiche preferiscono celare all’interno delle mura domestiche questi 
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 Il siwak o miswak è uno strumento per l’igiene dentaria. Tradizionalmente 
si tratta di un ramoscello di salvadora persica utilizzato per ripulire i denti 
dai residui di cibo. Si tratta di una vera e propria pratica igienica, che 
secondo gli hadith sulla vita di Maometto, lo stesso profeta 
dell'Islam avrebbe raccomandato. La tradizione vuole infatti che poco prima 
di morire Maometto, malato, si sia alquanto ripreso ed abbia sentito 
l'esigenza di provvedere alla propria toeletta. ‘Aisha, sua moglie, lo credette 
guarito e gli chiese se voleva un legnetto per pulirsi i denti: il miswak. 
«Certo» rispose il Profeta. ‘Aisha aveva in casa un miswak che non era 
ancora stato intagliato e masticato. Lo prese, lo ammorbidì masticandolo e lo 
diede al Profeta che se lo fregò con vigore sui denti. ʿAisha disse: «Non 
fregare troppo forte se non vuoi rovinarti i denti!». Egli rispose: 
«ʿAisha, Gabriele mi ha sempre raccomandato di fare in questo modo...»" 
Muhammad ibn Jaris al-Tabari, Vita di Maometto, Bur Rizzoli, Milano, 
1992, p. 384. 
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soprusi, pur di conservare la propria famiglia ma soprattutto il suo 
status di donna sposata.  
Essere una donna sposata offre dei privilegi, o per meglio dire, delle 
condizioni di vita migliori rispetto alle donne non sposate; in quanto il 
marito è obbligato a mantenere la propria moglie, la quale, se dovesse 
perdere il vincolo che la lega al proprio consorte, sarebbe destinata a 
vivere in povertà e senza alcun tipo di protezione sociale; sarebbe in 
balia degli uomini e dei loro istinti sessuali.  
Inoltre, la donna spesso non denuncia questi atti di correzione perché 
non ritiene di averne la possibilità e soprattutto la capacità, in quanto è 
sempre stata spettatrice di uno scenario familiare in cui la violenza è 
uno degli elementi che compone e regolarizza la famiglia.  
Si parla di situazioni di forte ignoranza in cui le donne versano, a 
causa della poca possibilità che hanno di studiare o di interagire con la 
restante parte della società, di conseguenza non sono neppure 
coscienti della loro condizione, del rispetto che devono pretendere 
della loro dignità sia come donne che come esseri umani, e dei limiti 
stabili dal Corano, che, per certi versi, sono stati imposti proprio per 
aiutare a rivalutare la loro posizione come credenti e come soggetti 





2.4.2. Lo ius corrigendi secondo il criterio temporale: Le 
mutilazioni genitali femminili e il ripudio.  
 
 
Lo ius corrigendi è un diritto di cui è titolare ogni figura maschile che 
compone il nucleo familiare. In relazione al momento e alla persona 




Questo diritto, inquadrato in un momento temporale precedente al 
matrimonio, finalizzato a garantire la verginità della donna affinché 
quest’ultima possa contrarre un buon contratto matrimoniale, si 
concretizza attraverso la pratica delle mutilazioni genitali femminili.  
In questo caso il diritto di correzione viene esercitato dal padre e dai 
membri della famiglia sulla giovane figlia175.  
Anche in questa circostanza troviamo l’interesse a prevenire eventuali 
atti compiuti dalla donna che potrebbero comportare un disonore sia 
per se stessa che per l’intera famiglia; questa rappresenta una delle 
principali cause che spingono gli uomini a compiere atti di correzione 
nei confronti della donna.   
Le mutilazioni genitali femminili erano già in uso tra i Fenici, gli Ittiti 
e gli Abissini sin dal V sec. a.C. e nel II sec. a.C. cominciarono a 
diffondersi tra gli egiziani e i popoli del Mar Rosso176.  
In seguito alla conquista dell'Egitto da parte dei romani, tra questi 
ultimi si sviluppò l'uso di chiudere con una fibula i genitali delle loro 
mogli per impedire che avessero rapporti sessuali durante la loro 
assenza.  
E' prevalente l'opinione che la circoncisione femminile sia una pratica 
nata probabilmente in Egitto in epoca preislamica e che, soltanto 
successivamente, si sia diffusa anche in alcune aree dell'Africa, del 
medio-oriente e dell’Asia.  
Questa pratica sarebbe stata quindi accettata e non prodotta dalla 
cultura musulmana, infatti nel Corano non si trova alcun riferimento 
esplicito alla circoncisione.  
Solo nel noto hadith di Omm Attiya177 se ne fa cenno, quando si 
afferma che il Profeta, incontrando una donna che praticava la 
circoncisione femminile, le disse di non operare in modo troppo 
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 Spesso la pratica delle mutilazioni genitali femminili viene compiuta su 
bambine comprese tra 5 e i 12 anni. 
176
 Cfr. M. Mazzetti, Le mutilazioni genitali femminili, Senza le ali, Franco 
Angeli Editore, Milano, 2000, p. 7. 
177
 Questo hadith è tratto dalla Sunan di Abu Dawud, n°888. Non è 
considerato autentico.  
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radicale: "Taglia leggermente e non esagerare"; "La circoncisione è 
(pratica) Sunnah178 per gli uomini e makrumah179 per le donne. 
Sfiorate e non sfibrate. Il viso diventerà più bello e il marito rimarrà 
estasiato"180. 
Le cause principali che spingono il padre, aiutato dalle donne che 
compongono la famiglia, a compiere questo atto di correzione 
preventivo così incisivo, possono essere di diversa natura: sociale, 
economica e culturale.  
Nel mondo islamico la protezione della verginità rappresenta un 
importante valore economico. Se infatti la sposa “è stata deflorata essa 
non merita una dote, oppure il suo valore viene drasticamente ridotto. 
Con grave danno economico, oltre che di prestigio, per la famiglia di 
origine”181. 
La riduzione del desiderio sessuale e quindi la limitazione degli 
stimoli a compiere atti sessuali al di fuori del matrimonio o prima di 
averlo contratto, rappresenta una delle ragioni maggiormente evocate 
dai favorevoli alle mutilazioni genitali femminili.  
Un’altra causa che spingerebbe a compiere questa pratica è di natura 
igienica sanitaria: si pensa infatti che l’infibulazione renderebbe più 
attraente il corpo di una donna agli occhi di suo marito, in quanto 
rappresenterebbe non solo garanzia di verginità che l’uomo richiede 
per prendere in sposa la donna, ma anche di buona salute e di ottima 
igiene degli organi genitali femminili.  
Questa teoria è facilmente confutabile, in quanto nella realtà l’azione 
manipolatoria degli organi genitali femminili provocherebbe un 
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 Con il termine “Sunnah” s'intende un atto conforme all'esempio del 
Profeta. 
179
 Con il termine “makrumah” s'intende un'azione meritevole ma non 
obbligatoria.  
180
 A. Marrone, La mutilazione genitale femminile: una ferita aperta. 
Estratto della versione pdf della conferenza sulle mutilazioni genitali 
femminili tenutasi a Roma il 19 maggio 2000. Articolo rinvenuto sulla 
pagina web www.inmp.it (ultima consultazione 19 luglio 2015) 
181
 Cfr. M. Mazzetti, cit., p. 15. 
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ristagno dell’urina e del sangue mestruale provocando spesso 
infezioni, in alcuni casi anche molto gravi, e cattivi odori.  
Conservare la verginità, sedare gli istinti sessuali considerati indice di 
una donna poco rispettabile e incline al matrimonio, sono la 
condizione necessaria affinché le donne vengano accettate nella 
comunità.  
Secondo l’islam “Diventare adulto pienamente significa anche 
sottoporsi al dolore con coraggio: sia perché è nel dolore del parto che 
la donna acquisirà pienamente il suo statuto sociale, sia perché la 
ciclicità tra vita-morte-rinascita trova nella sofferenza il suo 
linguaggio e la sua giustificazione”182. 
Tra le varie cause che spingono gli uomini a imporre questa pratica e 
soprattutto le donne a compierla sul corpo di altre donne, è l’idea di 
fondo che troviamo come base per ogni atto di correzione: riaffermare 
la subordinazione del genere femminile alla volontà maschile e al suo 
desiderio.  
Privare la donna del suo godimento sessuale, attraverso le mutilazioni 
genitali, è un palese strumento di controllo politico esercitato 
dall’uomo; basti pensare all’allontanamento dal letto coniugale da 
parte del marito, citato quando si è descritto il secondo stadio 
dell’esercizio dello ius corrigendi nel rapporto coniugale, per 
coglierne completamente lo sfondo antropologico e psicologico sul 
quale si sviluppa questa orribile pratica183.  
La strategia di controllo della sessualità della donna è un elemento 
portante della cultura islamica, infatti è possibile affermare che, anche 
se non si può certamente affermare che le pratiche manipolatorie siano 
state prodotte dalla tradizione giuridica musulmana, è evidente e 
tangibile che il diritto musulmano non soltanto le ha tollerate ma gli 
ha anche fornito una base legale e una legittimazione giuridica. 
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 N. Diasio, Aspetti storico-antropologici, Le mutilazioni genitali femminili, 
Senza le ali, Franco Angeli Editore, Milano, 2000, p. 37. 
183
 Cfr. G. Brambilla, Mutilazioni genitali femminili: la donna, la cultura, la 
bioetica, If Press, Roma, 2010, p. 71 e ss.  
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Sovente i giudici, nell’esprimere le loro opinioni giuridiche, 
attribuiscono legittimità ad hadith di dubbia provenienza, abusando 
quindi della negoziabilità delle fonti sacre per sostenere la credibilità 
delle loro tesi. 
E’ quanto mai utile soffermarsi su una considerazione: legittimare la 
pratica delle mutilazioni genitali, in una società che vede nel 
matrimonio una spazio di contrattazione e attribuisce alla verginità un 
valore sociale ed economico importantissimo, è un modo per 
mantenere la donna nella sua posizione di inferiorità e subalternità 
rispetto all’uomo e allo stesso tempo rappresenta un potere ulteriore 
attribuito a quest’ultimo che, che nelle vesti di un padre, ha la 
possibilità e l’onerosità di dover prevenire atteggiamenti illeciti e 
riprovevoli ai suoi occhi, correggendo a priori, attraverso la negazione 
del godimento e il naturale istinto sessuale di sua figlia.  
La donna infibulata è una garanzia della sessualità e della stabilità 
sociale della famiglia di provenienza, oltre ad essere l’affermazione 
della superiorità del padre, in quanto uomo, sulla sua famiglia e sui 
membri che la compongono. 
In questa prospettiva, le mutilazioni genitali femminili ci appaiono 
come funzionali alla strategia di controllo della donna e della sua 
sessualità, che si realizza nel sistema della parentela (di cui il 
passaggio alla pubertà e il matrimonio sono momenti essenziali) e la 
cui struttura si regge proprio sul ruolo preminente della donna, che al 
contempo,  per la sua natura labile e fragile, ha bisogno di essere 
corretta e guidata per evitare che commetta atti illeciti e poco consoni 
allo status di donna rispettabile. 
Le conseguenze psicologiche e fisiche derivanti da questo atto 
correttivo sono devastanti per le donne che le subiscono.  
La morte è una delle conseguenze di interventi che vengono praticati 
nella maggior parte dei casi senza anestesia, con strumenti rudimentali 
(lamette da barba, rasoi, coltelli, pezzi di vetro, ecc.) e in assenza 
totale di condizioni igieniche accettabili. Se si sopravvive allo shock 
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per il dolore lancinante, all'infezione (tetano e setticemia) e alle altre 
complicazioni (lacerazioni ad altri organi), lunghissima è la serie di 
conseguenze che dovrà subire la donna, dalle infezioni ricorrenti alla 
sterilità, dalle disfunzioni sessuali ai problemi nel corso della 
gravidanza184.  
La rimozione del clitoride o peggio l'infibulazione provocano inoltre 
gravi disfunzioni sessuali, tra cui l'impossibilità a raggiungere 
l'orgasmo e il rifiuto stesso dei rapporti sessuali.  
Infine le mutilazioni genitali, per il clima di paura e violenza con cui 
vengono imposte e per l'intensità del dolore che si prova, 
rappresentano per le donne un'esperienza di totale sottomissione e di 
annullamento delle proprie convinzioni e della propria dignità. 
“Questa esperienza traumatica diventa un nucleo importante nello 
sviluppo psicologico di queste ragazze, e il suo ricordo rimane per 
tutta la vita…” le ragazze provano sentimenti di rabbia, amarezza per 
essere state ingannate e per essere state sottoposte a quell’esperienza 
così dolorosa. Il risultato è spesso una perdita di fiducia nella famiglia 
e negli amici…” l’esperienza psicologica delle mutilazioni genitali è 
molto simile a quella di una violenza sessuale”185. 
Un sentimento di rabbia e di iniquità alberga negli animi delle donne 
che subiscono questo atroce atto di correzione, creando un senso di 
alienazione intima, che rispecchia quella sociale nelle quali sono 
costrette a vivere.  
Al sentimento di rabbia che si genera nelle donne che subiscono 
questa pratica, ed in generale in tutte coloro che sono sottoposte agli 
innumerevoli atti di correzioni da parte dell’uomo, segue però una 
forte paura nel denunciarli e un’altrettanta rassegnazione a tutto ciò, in 
quanto reputano la possibilità di essere redarguite, abbandonate nel 
letto coniugale, picchiate, o manipolate nel corpo, come un elemento 
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 Cfr. A. Marrone, cit. 
185
 Cfr. G. Sacchetti, Gli aspetti medici e ostetrico-ginecologici, Le 
mutilazioni genitali femminili, Senza le ali, Franco Angeli Editore, Milano, 
2000, pp. 85-86. 
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imprescindibile della loro vita, strettamente connesso con la loro 
condizione di subordinazione all’uomo, e soprattutto come una 
condizione pregiudiziale per essere accettate dalla propria famiglia e 
dall’intera comunità, per avere accesso ad una vita sociale normale, 
per trovare un marito, per poter costruire una famiglia e per poterla 
conservare.  
Tutto ciò provoca un forte senso di acquiescenza da parte delle donne, 
se non addirittura quasi completa adesione.  
Non tutte le donne sono disposte a subire questa pratica di correzione 
preventiva, ma nonostante la loro opposizione, spesso sono costrette 
dalle loro madri o dalle nonne, che a loro volta le hanno subite sul 
proprio corpo, perché non si conosce altro metodo per garantire 
verginità e rispettabilità.  
Si nuota in una bieca convinzione che tutto ciò sia obbligatorio e allo 
stesso tempo necessario, inconsapevoli del fatto che in realtà non 
esiste dettame giuridico islamico che le richieda e le renda 
obbligatorie.  
L’avvento dell’islam, se da un lato ha sovvertito l’ordine preesistente 
riconoscendo alla donna una certa capacità giuridica attribuendole il 
diritto di ereditare, di disporre in libertà dei beni di sua proprietà, 
apportando limitazioni alla pratica della poligamia e riconoscendole il 
diritto di chiedere, perlomeno in alcuni casi, il divorzio; dall’altro ha 
lasciato un vuoto giuridico per quanto riguarda le mutilazioni genitali 
femminili.  
Il Corano ignora completamente la questione delle mutilazioni 
femminili. Solo nel noto hadith di Omm Attiya, peraltro considerato 
non autentico, tratto dal Sunan di Abu Dawud, se ne fa cenno, con 
l'invito a "non esagerare" nel taglio: " Sfiorate e non sfibrate". Come 
vedremo nel capitolo successivo, sulla base di questo vuoto 
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“giuridico”, si registra apparentemente un libero confronto fra opposte 
testi sostenute dai giurisperiti islamici186. 
Da una parte, in minoranza e fortemente sostenuti dal mondo 
occidentale, troviamo coloro che affermano l’illegittimità giuridica 
delle mutilazioni genitali femminile, i quali supportano la loro tesi 
sulla base del silenzio del Corano; dall’altra la maggioranza dei dottori 
del Fiqh che riesce invece a trovare, probabilmente con maggiore 
aderenza storica o perlomeno statistica, le ragioni religiose di una così 
poderosa adesione del mondo musulmano alle pratiche della 
circoncisione femminile. 
 E' infatti abbastanza arduo affermare che la circoncisione femminile, 
nelle sue quattro tipologie187, sia una consuetudine estranea alla 
tradizione islamica. 
Anche se il diritto islamico ignora nel corso della sua storia sia la 
circoncisione maschile che quella femminile, numerose sono le prese 
di posizione dei giurisperiti188 su questo argomento.  
Prendendo in esame le posizioni delle quattro correnti giuridiche 
canoniche dell'islam sunnita, possiamo rilevare opinioni abbastanza 
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 Cfr. A. Hirsi Ali, Eretica, cambiare l’Islam si può, Rizzoli, Milano, 2015, 
p. 12. Traduzione di I. Annoni, testo originale Heretic, why Islam Needs a 
Reformation Now, HarperCollins Publishers, Glasgow, 2015.  
187
 Le mutilazioni genitali femminili sono classificate in quattro tipologie: Il 
primo tipo prevede l’escissione del prepuzio, con o senza escissione parziale 
o totale del clitoride; tradizionalmente denominata “Sunnah”. Il secondo tipo 
prevede l’escissione del prepuzio e del clitoride, con escissione parziale o 
totale delle piccole labbra. Il terzo tipo prevede escissione di parte o della 
totalità dei genitali esterni con cucitura e restringimento del canale vaginale, 
comunemente chiamata infibulazione. Il quarto tipo non è classificato, ed è 
comprensivo di pratiche consistenti nel forare, trapassare, incidere il clitoride 
e/o le labbra o nel produrre il loro stiramento; nel cauterizzare mediante 
ustione il clitoride ed i tessuti circostanti; nel raschiare i tessuti attorno 
all’orifizio vaginale o nell’incidere la vagina; nell’introdurre nella vagina 
sostanze corrosive per causarne il sanguinamento o erbe per serrarla o 
restringerla. C. Pasquinelli, Infibulazione. Il corpo violato, Meltemi editore, 
Roma, 2007, p. 71 e ss.  
188
 Quando la Shari’a non fornisce regole di condotta univoche, i fedeli 
possono consultare i dottori della Legge (Mufti) i quali interpretano le fonti 
ed emettono delle fatawa, cioè delle semplici opinioni giuridiche. Queste 




discordanti sulle mutilazioni genitali femminili: la scuola malikita 
giudica questa pratica come makruma lilnisa, “cioè atto di nobiltà o 
meritorio in quanto conferisce dignità alla donna ma non è peccato 
ignorarlo”189.  
La scuola giuridica hanbalita “la ritiene prevalentemente una pratica 
Sunnah, cioè buona pratica sull'esempio del Profeta, per cui è 
incoraggiata ma non obbligatoria”190. 
Per la scuola hanafita è una pratica permessa o libera ma non 
obbligatoria. La scuola shafiita “sembra interpretarla come una pratica 
wajib, cioè obbligatoria”191. 
E' quindi probabile che la tesi prevalente sia quella che riconosce alla 
circoncisione femminile, perlomeno nella sua forma meno devastante 
(Sunnah), una valenza meritevole e in parte necessaria. 
In una società dove l’uomo gode di una posizione di supremazia di 
derivazione divina, è quasi conseguenziale attribuirgli un ulteriore 
potere di correzione volto a rafforzare la sua superiorità nei confronti 
della donna, ecco perché, nonostante la dubbia obbligatorietà delle 
mutilazioni genitali femminili, un mezzo di così forte incisione sulla 
donna e sulla sua condizione di sudditanza, è considerato doveroso 
socialmente al punto da renderlo quasi obbligatorio.  
Se da un lato il mondo scientifico e medico ha sempre denunciato i 
danni irreversibili prodotti da queste pratiche, dall’altro, le repliche 
dei religiosi alle riserve mediche sono state altrettanto forti. 
Secondo il prof. Aldawi di Al-Azhar, l'intervento di mutilazione 
genitale aiuta la donna " a restare schiva e virtuosa. In oriente, dove il 
clima è caldo, una ragazza diventa facilmente disinibita se non viene 
circoncisa. Ciò la rende sfacciata e in balia dell'istinto sessuale, ad 
eccezione di quelle verso le quali Dio ha compassione"192. 
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 D. Atighetchi, Islam e Bioetica, Armando Editore, Roma, 1999, p. 69. 
190
 D. Atighetchi, cit., p. 72. 
191
 D. Atighetchi, cit., p. 77. 
192
 D. Atighetchi, Mutilazione genitale femminile in ambito arabo-islamico, 
Armando Editore, Roma, 2009, p. 6. 
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Ancor più esplicita a proposito della rimozione degli organi del 
piacere è l'opinione dell'ex Sheikh di Al-Azhar, Jad al-Haq,: "a causa 
dell'imperante promiscuità dei sessi le ragazze devono essere escisse 
altrimenti sono soggette a molteplici stimoli sessuali che le conducono 
al vizio e alla perdizione nel contesto di una società depravata"193. 
E’ la natura labile e la facile propensione alla promiscuità e agli istinti 
sessuali delle donne, la causa principale per la quale molto dottori del 
diritto islamico considerano necessaria la pratica delle mutilazioni 
genitali.  
E’ l’idea e la considerazione della donna che caratterizza il mondo 
islamico che legittima qualsiasi atto di correzione e di violenza 
commesso nei loro confronti, tra cui anche la manipolazione degli 
organi genitali.  
Numerose sono le tesi che contrastano la pratica delle mutilazioni 
genitali femminili; tutte pongono come base l’indubbia autenticità dei 
detti del Profeta favorevoli alla circoncisione femminile e il versetto 
del Corano "che ha fatto bellissime le cose che ha creato"194, in cui è 
dichiarato illecito manipolare il corpo.  
Tutto ciò spiega il motivo per il quale non in tutti gli stati islamici è 
presente questa pratica di correzione, precisamente è un elemento 
caratterizzante 28 paesi tra quelli che si dichiarano osservanti del 
credo islamico195.  
E’ doveroso soffermarci sull’esempio recente della Nigeria, primo 
stato africano a considerare le mutilazioni genitali femminili come un 
vero e proprio crimine.  
La Nigeria è il paese africano più popoloso e in cui si è registrata la 
percentuale più alta di mutilazioni dei genitali femminili.  
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 D. Atighetchi, cit., p. 9. 
194
 Corano, sura 332, versetto 7. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 303.  
195
 Cfr. F. Castro, Il diritto musulmano e le mutilazioni genitali femminili, 
Atti del seminario "Quando i diritti dell'umanità sono violati fin 
dall'infanzia: le mutilazioni genitali femminili", promosso dal Dipartimento 
XI del Comune di Roma in collaborazione con l'Istituto San Gallicano, 
Roma, 15 ottobre 1999. 
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Il presidente ha riconosciuto in ciò un problema serio constatando il 
fatto che la mutilazione di tal genere non ha niente a che vedere con la 
religione islamica o con le varie pratiche mediche riconosciute, 
legalizzate e giustificate. 
Il presidente nigeriano Goodluck Jonathan196 ha emanato une legge 
fondamentale che criminalizza la mutilazione genitale femminile, 
rendendo illecito e perseguibile coloro che compiono questa pratica. 
Il caso della Nigeria è emblematico in quanto rappresenta la svolta che 
ha portato a rivalutare il corpo della donna e il suo status di essere 
umano; non è più possibile correggerla attraverso questo atto così 
orribile e così in tenera età; non si può più imporre una pratica così 
incisiva su un corpo di una giovane donna senza concederle la 
possibilità di ribellarsi.  
Sono questi i motivi che hanno spinto il presidente Goodluck Jonathan 
a passare questo divieto, che fa parte del pacchetto leggi del Violence 
Against Persons (Prohibition) Act 2015.  
L’intento della criminalizzazione di questa pratica è finalizzato ad 
ottenere non soltanto effetti nell’immediato, ma anche nel lungo 
termine; in quanto cerca di portare la donna alla consapevolezza della 
sua dignità e del suo status, dunque ad opporsi alle azioni che ne 
limitano la libertà e la sua originaria natura.  
Attraverso un mutamento generale della concezione della donna nel 
mondo islamico è possibile contrastare tutti quegli atti che ne 
annullino l’identità di persona e la dignità di essere umano; in quanto 
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 Goodluck Jonathan è stato Presidente della Nigeria dal 2010 al 2015. E’ 
esponente del Partito Democratico Popolare. Durante il suo mandato si è 
occupato di vari argomenti tra cui le mutilazioni genitali femminili, le quali 
sono state criminalizzate rendendo illegale questa pratica ampiamente 
diffusa nel territorio. La legge cha ha vietato la pratica delle mutilazioni 
genitali femminili rientra in un quadro normativo molto più ampio: Violence 
Against Persons (Prohibition) Act 2015. In questo disegno di legge sono 
previsti diversi interventi normativi riguardanti la circoncisione femminile o 
la mutilazione genitale, l'espulsione forzata da casa e le pratiche ritenute 
dannose in seguito all’acquisizione dello status di vedova; inoltre vieta 




nonostante la condizione di subordinazione in cui essa viva, nessun 
atto deve essere tale da ledere e limitare il suo status di credente e la 
sua posizione giuridica.  
Altra manifestazione del diritto di correzione in un sistema di 
classificazione temporale è il ripudio.  
Il ripudio è considerato un atto riprovevole a cui ricorrere solo in caso 
di assoluta necessità.  
Il ripudio, atto unilaterale e non recettizio197, insieme al divorzio sono 
gli atti necessari per ottenere lo scioglimento del rapporto 
matrimoniale.  
“Nel definire il talaq come il diritto esclusivo del marito, i giuristi 
classici usavano l’analogia dell’affrancamento, un diritto che 
appartiene sempre esclusivamente al padrone di uno schiavo”198. Nelle 
parole di Ghazali: “l’uomo è il proprietario e ha assoggettato la donna 
con la sua dote…la donna non ha discernimento nei propri affari”199. 
Se il marito, dopo aver ripudiato la moglie, decide di richiamarla a sé 
entro il termine del ritiro legale, gli effetti del matrimonio si 
ristabiliscono e il rapporto coniugale viene sanato.  
Nel caso in cui il marito non richiami la propria moglie, scaduto il 
termine legale, lo scioglimento del rapporto coniugale diventa 
definitivo, svincolando i coniugi da qualsiasi reciproco obbligo legale.   
L’islam ha limitato a tre il numero dei ripudi, al terzo esso diviene 
definitivo200 ed in quel caso l’uomo non potrà più revocarlo e 
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 Il ripudio è un atto unilaterale (talāq) perché può essere compiuto solo dal 
marito. E’ previsto dal Corano e può essere revocabile (raj’ī) o definitivo 
(bā’in). Ciò dipende dalla formula pronunciata dal marito. Il ripudio non 
richiede la presenza della moglie, infatti è un atto non recettivo, e può essere 
esercitato anche da terzi con apposito mandato.  
198
 Z. Mir- Hosseini, Verso l’uguaglianza di genere: la donna nel diritto 
islamico, in Daimon 9/2009, Il Mulino, Bologna, p. 127. 
199
 S. Marmon, Domestic Slavery in Mamluk Empire: a Preliminary Sketch, 
in Slavery in the Islamic Middle East, Princeton, 1999, p. 8. 
200
 Dopo il terzo pronunciamento, il ripudio diventa irrevocabile: “Il ripudio 
vi è concesso due volte: poi dovete o ritenerla con dolcezza presso di voi o 
rimandarla con dolcezza”, Corano, sura 2, versetti 229-230. Traduzione di 
A. Bausani, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 40. 
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riprendere con sé la moglie prima dello scadere del ritiro legale, né 
può, dopo tale momento, risposare la moglie, che gli diventa proibita. 
L’impedimento sarà rimosso quando la donna, sposato un altro uomo 
e consumato il matrimonio, si trovi nuovamente libera, per morte del 
marito o per ulteriore ripudio201.  
Oltre alla classica forma di ripudio ne è stata prevista un’altra, che può 
essere pronunciata dall’uomo quando la donna è in periodo mestruale, 
dopo aver avuto rapporti sessuali con lei e durante il periodo di ritiro 
legale (idda).  
Il tutto tramite un’unica formula senza ricorrere a quel triplice rituale 
intervallato da lunghi lassi temporali. Esso viene definito laico, poiché 
non è previsto dal Corano ed è il frutto delle decisioni dei moderni 
legislatori islamici.  
Non è valido il ripudio esercitato dall’ubriaco, dall’infermo di mente e 
da colui che è alterato emotivamente. È stato inoltre proibito il ripudio 
sottoposto al verificarsi di un dato evento o sottoposto a termine.  
Al giudice spetta poi definire gli obblighi che derivano dallo 
scioglimento del rapporto matrimoniale, ed eventualmente stabilire il 
risarcimento del danno a carico del ripudiante, nel caso in cui la donna 
sia stata danneggiata dal ripudio stesso. 
Gli effetti giuridici del ripudio definitivo o non revocato, sono i 
medesimi del divorzio: la moglie non ha più la protezione del marito, 
non condivide più la casa coniugale con il consorte e non ha il diritto 
di chiedere alcun tipo di mantenimento se non il premio di 
consolazione che il marito è obbligato a versarle.  
Il Corano202 prevede che il marito, nel ripudiare la moglie, le 
attribuisca un dono destinato a consolarla del dolore provocatole dal 
ripudio203.  
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 Cfr. S. Ferrari, cit., p. 223. 
202
 Corano, sura 2, versetto 236,237, 241. Traduzione di A. Bausani. Bur 
Rizzoli, Milano, 2010, p. 28. “Alle ripudiate spettano mezzi di sussistenza 
secondo onestà: è un dovere per i timorati di Dio”.  
203
 Cfr. S. Ferrari, cit., p. 219.  
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La minaccia di ripudio, il primo o il secondo ripudio o quello 
definitivo possono essere considerati come un ulteriore atto di 
correzione da parte del marito nei confronti della moglie.  
La moglie, consapevole degli effetti sociali ed economici a cui 
sarebbe sottoposta in seguito al ripudio, potrebbe essere persuasa a 
modificare i suoi atteggiamenti uniformandoli ai desideri del suo 
consorte, cedendo ad ogni sua richiesta e soddisfando ogni suo istinto, 
rinunciando a se stessa.  
Leggendo il ripudio nell’ottica di un ulteriore atto di correzione 
notiamo le differenze sostanziali che intercorrono con il divorzio: 
entrambi, nel caso non ci sia una revocatoria, producono lo 
scioglimento del rapporto matrimoniale, ma se da un lato il divorzio è 
una richiesta fatta al giudice su istanza di uno dei due coniugi; il 
ripudio è un atto unilaterale e non ha come unico scopo lo 
scioglimento del vincolo coniugale, ma in un’ottica più ampia 
potrebbe essere inteso come una legale minaccia e un ulteriore metodo 
di subordinazione.   
La posizione di supremazia di cui gode il marito nell’atto di ripudio, è 
l’elemento che porta a ritenere quest’ultimo come un possibile atto di 
correzione; in quanto, tutti i legali atti di correzione finora descritti, 
sono caratterizzati dalla comune posizione di sottomissione della 
donna al volere maschile. 
La paura di non essere più parte di un nucleo familiare, di non essere 
accolta nella comunità e di essere considerata una donna che non 
riesce a soddisfare un uomo, sono le motivazioni che inducono le 
donne a modificare il loro atteggiamento in virtù del semplice 
avvertimento di un eventuale possibile ripudio.  
La paura è l’elemento che amplifica tutti i mezzi di correzione, 
attribuendogli un potere maggiore rispetto a quello di cui sono la 
rappresentazione.  
Attraverso la paura e la rassegnazione a ogni tipo di sopruso da parte 
del marito, del padre o di altra figura maschile, in virtù dell’obbligo e 
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della possibilità che ha di correggerne gli atteggiamenti, la donna 
diventa anch’ella carnefice di se stessa.  
Non è soltanto la sottomissione al marito ma anche la completa 
rassegnazione dinanzi ad atti e parole che oltrepassano i limiti stabiliti 
dal Corano, che rendono la donna, un oggetto senza valore e alcuna 
dignità, la quale, ad ogni livido e minaccia che le viene rivolta, 





2.4.3. Lo ius corrigendi e la violenza sessuale.  
 
 
Le fonti islamiche regolano tutti gli aspetti del rapporto matrimoniale 
tra cui l’attività sessuale dei coniugi.  
Gli imperativi etici derivanti dalla stipulazione del contratto 
matrimoniale, venivano eclissati da elementi contrattuali che facevano 
della sessualità femminile l’oggetto dello scambio nel matrimonio, 
sanzionavano il controllo degli uomini sulle donne e davano loro 
mano libera nello scioglimento del contratto. Ciò che i giuristi classici 
definivano come i fondamentali scopi del matrimonio distinguevano il 
profilo giuridico da quello morale nel matrimonio. Tra tali scopi si 
allocavano concordemente la gratificazione dei bisogni sessuali, la 
procreazione e la preservazione della moralità. 
“Con il contratto di matrimonio la donna è sottoposta all’isma del 
marito, cioè alla sua autorità, protezione e controllo. Per ciascuna 
parte, il contratto comporta una serie di diritti e obblighi definitivi, 
alcuni sanzionati moralmente, altri giuridicamente. Questi ultimi 
ruotano intorno ai due temi gemelli dell’accesso sessuale e della 
compensazione, incorporati nei due concetti di tamkin (obbedienza, 
anche ta’a) e nafaqa (mantenimento). 
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Tamkin, inteso nei termini di sottomissione sessuale, è un diritto 
dell’uomo e quindi un dovere della donna; mentre nafaqa, definita 
come alloggio, cibo e vestiti, è diventato un diritto della donna e un 
dovere dell’uomo”204.  
Soddisfare le esigenze sessuali del marito è uno dei doveri della 
moglie islamica, di conseguenza, dinanzi ad un rifiuto l’uomo 
potrebbe reagire in modo violento, adottando un atteggiamento 
dispotico e padronale per costringere la donna a compiere l’atto.  
Tra le vessazioni reiterate, fisiche e psicologiche che le donne 
islamiche subiscono, in seguito all’applicazione dello ius corrigendi 
da parte del proprio consorte, è presente anche la violenza sessuale.  
Nel rapporto coniugale, l’uomo musulmano esprime la propria 
superiorità attraverso l’esercizio del diritto di correzione, in quanto 
prerogativa del marito, in seguito ad una personale dimensione di 
legittimazione che egli sente da parte delle fonti islamiche.  
Molte sono le interpretazioni divergenti sull’esercizio dello ius 
corrigendi, così anche nel caso specifico della violenza sessuale 
coniugale, è necessario far riferimento alle fonti del diritto islamico 
per poter comprendere la dimensione illecita di questo atto a discapito 
delle diverse opinioni che ne legittimano l’uso.  
Secondo la morale sessuale islamica le regole che disciplinano 
principalmente il rapporto sessuale coniugale sono quelle accordate 
dagli amanti, attraverso la mutua comprensione e spesso senza 
parole205.  
L’unica limitazione a tale norma generale sono le regole della Shari’a 
che possono contraddire i desideri del marito e della moglie.  
L’uomo e la donna sono stati creati con il medesimo desiderio 
sessuale; l’imam Ali afferma: “Allah l’Onnipotente ha creato il 
desiderio sessuale in dieci parti; poi ha dato nove parti alle donne e 
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 Z. Mir- Hosseini, cit., p. 125. 
205
 Cfr. La morale sessuale Islamica, articolo rinvenuto sul sito www.al-
islam.org (ultima consultazione 5 agosto 2015) 
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una agli uomini”. Ma poi Allah diede loro anche “parti uguali di 
timidezza”206. 
Molto spesso tale timidezza fa sì che l’uomo ignori i desideri di sua 
moglie, cercando principalmente il proprio soddisfacimento sessuale, 
incurante delle esigenze della consorte.  
L’islam enfatizza molto i preliminari all’atto sessuale, perché 
rappresentano il momento di massima complicità dei coniugi, in cui 
ognuno è attento alle esigenze dell’altro e si prodiga affinché si 
raggiunga il massimo piacere di entrambi.  
L’atto sessuale senza preliminari viene equiparato alla crudeltà; il 
Profeta afferma: “Tre persone sono crudeli: (…) una persona che ha 
un rapporto sessuale con sua moglie prima dei preliminari”207. 
E’ possibile tracciare un parallelismo tra un atto sessuale compiuto 
senza preliminari e quello ottenuto tramite l’uso della forza; in 
entrambi i casi si potrebbe verificare una mancanza di volontà 
bilaterale dei coniugi, che nel secondo caso è palese in quanto frutto 
dell’esercizio della violenza.  
Se Maometto ha vietato l’atto sessuale in cui non c’è il reciproco 
coinvolgimento ed assenso dei coniugi, di conseguenza, bisogna porre 
l’islam in una condizione di opposizione alla violenza sessuale, in 
quanto non solo non è frutto del piacere condiviso della moglie e del 
marito, ma è anche un atto che deriva dall’uso della violenza, che 
l’islam rifiuta nella maniera più assoluta.  
Nella concezione originale, il sesso nell’islam è essenziale per il 
raggiungimento della realizzazione dell’individuo.  
Tutto è lecito, esclusa la sodomia208. Il matrimonio è la manifestazione 
di questo equilibrio.  
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 Wasa’il, vol. XIV, p. 40. (Wasa’il è una vasta raccolta di narrazione 
autentiche del Profeta per quanto riguarda la giurisprudenza sciita e leggi 
pratiche). Tratto dall’articolo La morale sessuale Islamica rinvenuto nel sito 
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Secondo Camilletti209: “Applicato al matrimonio, il corpo è l’istinto 
sessuale; la mente è il contratto stipulato tra uomo e donna; poi c’è 
l’anima, e qui entra in gioco l’amore che resta impalpabile e 
inspiegabile”210.  
Dal sesso visto come un legale tanto profondo quanto naturale, dove 
l’unione consapevole e consenziente è la via per il paradiso, attraverso 
l’applicazione dello ius corrigendi, si passa alla violenza fatta di 
crudeltà e costrizioni, dove la moglie diviene un oggetto di 
mercimonio e di solo godimento del marito.  
In questo caso, il corpo smette di essere un tempio e trionfa invece 
l’istinto criminale. Il sesso smette di essere un tramite per raggiungere 
la realizzazione spirituale di entrambi i coniugi, ma diventa solo 
punizione e violazione dell’altro.   
Due istinti primordiali, il sesso e la violenza, diventano un’arma che il 
marito esercita sulla moglie per correggerla e farla tacere dinanzi alle 
sue richieste, annullandone la volontà. 
Il principio che è posto alla base del rapporto sessuale islamico è 
completamente opposto a queste circostanze che si creano con 
l’applicazione della violenza sessuale, infatti il Profeta afferma: 
“Nessuno di voi dovrebbe avere rapporti sessuali con la propria 
moglie come animali; al contrario, dovrebbe esserci un messaggero tra 
di voi”211. 
Purtroppo molte sono le interpretazioni che fraintendono le parole di 
Maometto e i principi dell’islam riguardo al rapporto sessuale tra i 
coniugi. 
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 Per quanto riguarda la sodomia ci sono molte teorie contrastanti; la 
maggioranze degli studiosi dell’islam rigetta la pratica della sodomia, in 
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 Wasa’il, vol. XIV, p. 110. Tratto dall’articolo La morale sessuale 




Ridimensionano l’atto sessuale ad un obbligo imprescindibile della 
moglie, annullando l’elemento spirituale ed il fine di reciproco 
soddisfacimento, si giungere alla legittimazione della violenza pur di 
ottenere il godimento carnale.  
Queste interpretazioni derivano dalla concezione che il sesso costretto 
e ottenuto con violenza offra un rimedio rapido alla perdita di 
importanza e di significato percepita dall’individuo dinanzi al rifiuto 
da parte della propria consorte.  
Lo ius corrigendi, tradotto in violenza sessuale perpetrata ai danni 
della propria moglie, non è che la più primitiva forma di affermazione 
dell’importanza dell’uomo all’interno del rapporto matrimoniale, un 
modo per accrescere il proprio ego e la propria superiorità.  
Tutto ciò deforma completamente il messaggio profetico sul rapporto 
sessuale all’interno del matrimonio; la violenza perpetrata in queste 
circostanze è un’aberrazione del principio di uguaglianza di amore e 
di rispetto reciproco con i quali Maometto descrive il rapporto 
coniugale.  
Svuotando l’atto sessuale coniugale di spiritualità il sesso diviene un 
modo per ottenere l’appagamento della frustrazione 
dall’emancipazione femminile e della perdita di potere che l’uomo 
avverte in seguito al rifiuto di sua moglie.  
In questa ottica, molti interpreti del Corano e della Sunna hanno 
legittimato questi atti sessuali violenti, tramandando una concezione 
negativa e degradante della donna, che ancora una volta viene vista 
come un oggetto da correggere con violenza, privata del diritto di 
disporre del proprio corpo e nel caso specifico, di godere della sua 
intimità con rispetto e dignità212.  
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 Perak Mufti Tan Sri Harussani Zakaria, un imam della Malaysia ha 
pronunciato una fatwa in cui afferma che la donna non può mai negare i suoi 
favori sessuali al marito tranne che nel periodo mestruale. Secondo il 
religioso, le musulmane non hanno il diritto di negarsi al proprio coniuge che 
invece ha il diritto di pretendere un rapporto sessuale con lei in qualunque 
condizione anche “in groppa ad un cammello”. Nel matrimonio secondo 
questo imam non esistono casi come lo stupro, in quanto è un’invenzione 
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La violenza sessuale ha degli effetti psicologici devastanti per la 
vittima, soprattutto se questo atto si sviluppa all’interno del rapporto 
coniugale.  
Si potrebbe azzardare che, i legami familiari costituiscono 
un'aggravante di cui tener conto nel giudicare i piu' o meno ambigui 
rapporti ed episodi fra coniugi.  
La paura, la sudditanza psicologica, i sensi di colpa, i figli, la 
dipendenza economica, la casa coniugale, il retaggio culturale, 
rendono la violenza sulle donne ancor piu' diabolica, perche' 
sommersa di omerta' e di paure, ricatti e disperazione dovuti proprio a 
quei legami coniugali dietro cui comodamente la si vorrebbe 
nascondere.  
Forzare la ritrosia femminile della propria compagna, come spesso 
avviene nel mondo islamico, rappresenta la forma di violenza piu' 
bieca e ignobile. 
Anche questa forma di violenza nasce dai rapporti di forza squilibrati 
fra l'uomo e donna, dall'antica prepotenza di un genere sull'altro e 
dalla diffusa e silenziosa accettazione della propria condizione 









Analizzati i limiti in cui è circoscritto l’esercizio dello ius corrigendi 
nei rapporti sociali all’interno della comunità islamica, è inevitabile 
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ammettere che, questi limiti vengano spesso derogati e superati nella 
realtà quotidiana.  
Numerosi sono i casi in cui le donne vengono sottoposte ad atti di 
correzione estremi che sfociano nella vera e propria violenza fisica e 
psicologica.  
E’ difficile, in queste circostanze, parlare di ius corrigendi, in quanto, 
lo scopo correttivo viene sostituito da un palese interesse del marito a 
punire la propria moglie, senza avere alcuna cura del suo corpo e della 
sua anima, calpestando la sua dignità di sposa, di donna e di essere 
umano.  
Tanto numerosi sono i casi in cui, tra le celate mura domestiche, si 
consuma un diritto di correzione estremo ed estremizzato, quanto sono 
errate le interpretazioni della legge islamica e degli hadith del Profeta 
che si occupano della condizione della donna e della moglie 
all’interno dell’islam, le quali spesso vengono poste come basi per 
legittimare dei comportamenti autorevoli oltre ogni limite consentito.  
Maometto, “Sigillo dei Profeti”213, è portatore di un principio di 
genere egualitario; egli ha cercato di dare maggiore considerazione e 
rilevanza alla donna all’interno di una società maschilista, segnando 
una quasi rottura, ed un progresso con la condizione in cui versava la 
donna nel periodo preislamico: “I diritti delle donne sono sacri. 
Provvedete che alle donne siano assicurati i diritti che le spettano”214.  
Nonostante questa rivalutazione ed il riconoscimento di una posizione 
egualitaria tra uomo e donna, non sono mancate interpretazioni che 
hanno riaffermato l’assoluta superiorità dell’uomo sul genere 
femminile, al quale sono stati negati anche quei pochi passi giuridici 
che l’avvento dell’islam aveva comportato.  
Sono molti i casi di Iman, o di altri illustri dottori della legge islamica, 
che hanno contribuito a riaffermare la superiorità maschile in ogni sua 
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manifestazione, anche attraverso la legittimazione di veri atti di 
violenza fisica e psicologica, ben lontani dai limiti stabiliti dal Corano, 
irrispettosi del principio di uguaglianza di cui Maometto si era fatto 
portavoce.  
Il caso dell’Iman di Fuengirola ha avuto, rispetto ad altri, un impatto 
sociale considerevole e forti ripercussioni giudiziarie e politiche.  
Il ventinove novembre del 2004 Mohamed Kamal Mustafa, Imam 
della moschea di Fuengirola, è stato condotto in carcere in seguito alla 
sentenza di condanna emanata nel mese di gennaio dello stesso anno 
dal giudice di Barcellona, per il reato di incitamento alla violenza di 
genere.  
Per la prima volta in Spagna è stato riconosciuto il reato di 
incitamento alla violenza per discriminazione sessuale. 
In seguito alla condanna a un anno e tre mesi di reclusione ed una 
multa, l’imam ha espresso con precise parole la sua personale 
opposizione all’applicazione della legge spagnola nel suo caso 
specifico, affermando: “L’inquisizione è tornata”215.  
 Numerosi sono stati i fedeli che lo hanno sostenuto nella sua vicenda 
giudiziaria e anche in seguito alla sua condanna, non hanno mai 
smesso di supportarlo nella sua interpretazione avallandola senza 
alcun tipo di riserve.   
Numerosi sono stati anche gli oppositori che lo hanno condannato, sia 
da un punto di vista islamico, accusandolo di aver manipolato le 
parole del Profeta, sia da un punto di vista laico, i quali, promotori dei 
diritti delle donne indipendentemente dalla contestualizzazione socio-
culturale, hanno reagito con forte indignazione dinanzi alle parole 
dell’imam.  
Per comprendere pienamente la vicenda che ha coinvolto l’imam di 
Fuengirola e le ripercussioni sociali che si sono sviluppate in seguito, 
                                                           
215
 Mia traduzione dell’articolo A. Prado, El Coràn en los tribunales 
españoles. El “caso Kemal” y la libertad del Islam en España, rinvenuto 
nella pagina web https//abdennurprado.wordpress.com  
136 
 
bisogna risalire al 2000, quando è stato stampato il libro “La mujer en 
el Islam”216.  
In uno dei capitoli che compongono questo libro, l’iman spiega i modi 
per poter picchiare la donna senza lasciarle alcun livido e qualsiasi 
altra traccia evidente.  
Mustafa Kemal fornisce una serie di informazioni dettagliate sui limiti 
da rispettare quando si ricorre alla punizione fisica: “Non bisogna 
picchiare la donna con cieca ed aggravata violenza. Non bisogna 
colpire le parti sensibili del corpo. I colpi devono essere inflitti in parti 
specifiche del corpo, come piedi e le mani, per evitare di lasciare 
cicatrici ed ematomi. Il bastone che può essere usato, deve essere 
sottile e i colpi non devono essere inflitti con forza, perché lo scopo 
non è quello di infliggere sofferenza psicologica o fisica, né di 
umiliare o di abusare della donna”217.  
Egli, in realtà, pone questi limiti alla punizione fisica, in quanto 
afferma che il vero metodo di correzione debba svilupparsi a livello 
psicologico.  
Secondo l’imam è necessario non colpire il corpo quanto piuttosto la 
mente, perché in questo caso la correzione viene fatta a priori ed è 
molto più recettiva, aggiungendo inoltre che, in questo modo, non c’è 
alcuna possibilità di lasciare traccia o altro segno evidente sul corpo 
della donna.  
L’imam di Fuengirola, astutamente, ha posto come unico limite agli 
atti di correzione della donna, il danno psicologico, che a differenza di 
quello fisico è ben difficile provare con certezza, non avendo una 
manifestazione tangibile.  
Ad una prima lettura del libro “La mujer en el Islam”, l’imam appare 
come rispettoso dei limiti coranici, come un promotore della tutela del 
corpo della donna; in realtà, egli ha provocato un effetto opposto: 
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 M. M. Kemal, La mujer en el islam, Barcelona, 1997. 
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 Mia traduzione del passo di pagina 85 tratto da “La mujer en el islam”, 
Barcelona, 1997, scritto da M. M. Kemal, reperito nel sito 
https://abdennurprado.wordpress.com. (Ultima consultazione 15 luglio 2015)  
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incitare gli uomini a compiere violenza subdola e illimitata nei 
confronti del genere femminile.  
Ponendo come limite allo ius corrigendi, il danno psicologico, senza 
però darne alcuna spiegazione pratica, senza attribuirgli nessuna 
valenza oggettiva, l’imam di Fuengirola ha promosso l’uso della 
violenza illimitata nei confronti della donna, ad appannaggio delle 
eventuali limitazione che ogni uomo islamico potrebbe porsi in virtù 
della propria coscienza e della propria moralità.  
In una comunità in cui l’imam ha una forte valenza sociale, le cui 
parole vengono assorbite dagli ascoltatori come dei dettami ben 
precisi, è difficile che il singolo credente possa rintracciare 
personalmente dei limiti nell’esercizio di un potere attribuitogli da 
Allah, a sua volta manifestazione di una gerarchia sociale, nella quale 
l’uomo ricopre il più alto degli stadi.  
Attraverso le parole dell’imam di Fuengirola, l’uomo è spinto a porre 
il limite entro il quale può esercitare lo ius corrigendi sempre oltre, 
arrivando ad applicare metodi di correzione psicologica devastanti per 
la donna, la quale, persa la propria dignità e annullata da un punto di 
vista personale, è indotta a considerare i suoi comportamenti contrari 
alla legge di Allah, reputando giusto gli atti di correzione che le 
vengono imposti.    
La pubblicazione di questo libro, a causa del contenuto, per l’esplicito 
riferimento alla violenza e alle sua modalità di esercizio e per il 
retroscena psicologico che è derivato, ha provocato l’indignazione di 
molte associazioni che si occupano della tutela dei diritti della donna, 
le quali hanno apertamente condannato l’imam, dando vita ad un vero 
e proprio caso mediatico.  
I media hanno trasmesso il caso dell’imam di Fuengirola come 
un’altra manifestazione della forte discriminazione di genere su cui si 
fonda l’islam, accusando lo stato islamico di essere violento e sessista.  
Allarmate da queste accuse, le tre entità responsabili delle donne 
musulmane in Spagna: An-Nisa Association, Associazione Inshal 
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Allah e Baraka Association218, hanno inviato una lettera all’iman di 
Fuengirola, nelle quali richiedevano espressamente il ritiro dei libro 
dal commercio o almeno l’eliminazione dei paragrafi che avevano 
danneggiato l’immagine della cultura islamica.  
Queste associazioni hanno motivato la loro richiesta con queste 
parole: “Il tuo libro descrive metodi non raccomandati dal nostro 
Profeta. I metodi descritti, anche se a tuo parere, alleviano gli abusi 
psicologici e fisici, sono dei metodi utilizzati dagli aguzzini per 
battere le loro mogli senza lasciare traccia o ematomi. (…) Inoltre i 
metodi di cui parli nel tuo libro, non sono solo in contrasto con la 
Sunnah, ma consigliare il loro uso è un crimine in Spagna, in quanto 
potrebbe essere inteso come incitamento al reato di violenza 
domestica”. 
L’imam, nonostante l’espresso avvertimento, non ha assecondato la 
richiesta delle associazioni islamiche, ma ha continuato a mantenere la 
sua posizione, affermando la sua superiorità sociale in quanto imam e 
la sua legittimazione all’interpretazione del Corano in quanto saggio 
dell’islam.  
Per comprendere il rifiuto di Mustafa Kemal, bisogna risalire al 
concetto di imam, questo termine letteralmente significa “guida 
spirituale”, storicamente l’imam è il capo della comunità islamica e 
nel sunnismo è sinonimo di califfo.  
La sua posizione sociale predominante rispetto alla restante parte della 
comunità musulmana, implica l’impossibilità di essere contraddetto e 
l’illeceità di essere confutato da qualsiasi altro credente.  
Di conseguenza, è possibile spiegare il rifiuto dell’imam di Fuengirola 
alla richiesta del ritiro del suo libro, o alla sua modifica, come 
un’opposizione esplicita alla messa in discussione della figura 
dell’imam, oltre che per puro orgoglio personale.  
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sono associazioni che si occupano del benessere delle famiglie musulmane. 
Offrono servizi di assistenza scolastica ed economica; promuovono progetti 
sociali contro la violenza sulle donne e sui bambini.  
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Durante il processo, nel tentativo di salvaguardare il suo prestigio 
personale, l’imam di Fuengirola non ha esitato a descrivere come 
eretici, tutti coloro che si erano opposti alla sua interpretazione.  
Nel tentativo di giustificarsi, si è spinto fino a criticare il Profeta 
stesso, affermando che il Corano era un testo rivelato ad “un popolo di 
rozzi ed ignoranti beduini”219 e che egli si poneva nei suoi confronti 
come un innovatore, in quanto aveva stabilito i modi per poter 
addolcire le percosse e gli atti di correzione che la Legge islamica 
legittimava da ormai quattordici secoli.   
Egli, a sostegno della sua difesa, ha richiesto la testimonianza di arabi 
non musulmani e la lettura di diversi testi giuridici islamici risalenti al 
X e XI secolo. 
In questo modo, egli ha cercato di sottrarsi alla responsabilità penale 
di cui era stato accusato, rigettando la completa responsabilità 
sull’islam, nei cui confronti egli ha dichiarato di essersi posto come un 
semplice interprete.  
Questa affermazione ha provocato la reazione della Federazione 
spagnola delle entità religiose islamiche (FEERI)220, la quale ha subito 
preso le distanze dalle idee espresse dall’imam durante il processo e 
dagli atti descritti nel suo testo e in particolare nel capitolo intitolato 
“maltrattamento”221.  
L’accusa ha sostenuto la completa responsabilità dell’imam 
chiamando a testimoniare esponenti di spicco della comunità 
spagnola, come Khadija Candela, Presidente dell’associazione al-
Nisa, Cabezos Maryam e Mehdi Flores, segretaria della FEERI. 
Queste figure autorevoli hanno dichiarato espressamente che l’islam è 
contrario ai maltrattamenti di qualsiasi natura, citando fonti autorevoli 
come il Corano e la Sunna. 
Questi interpreti, analizzando il versetto 34 della sura 4, hanno 
affermato che la legge coranica, utilizzando il termine daraba, fa 
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riferimento al concetto di colpo e non di abuso, come ha 
espressamente dichiarato l’imam di Fuengirola nel suo libro.  
L’islam non legittima alcun abuso sulla donna, sia da un punto di vista 
fisico che psicologico e questa interpretazione, secondo i testimoni, 
sarebbe la più coerente con la Sunna di Maometto. 
Innumerevoli sono stati i traduttori citati dall’accusa per confutare la 
teoria della difesa, che costantemente ha cercato di tutelare l’imam, 
mostrandolo alla corte quasi come un benefattore delle donne. 
Per citare alcuni dei traduttori ripresi dall’accusa, si ricordi la 
traduzione di Yusuf Ali che traduce il termine daraba con “batterle 
leggermente”222, oppure Muhammad Muhsin Khan che lo traduce con 
“batterle leggermente se necessario”, o anche Muhammad Asad che 
gli attribuisce il significato di “percuotere se indispensabile”223.  
I traduttori del Corano, hanno sempre riscontrato molta difficoltà nel 
tradurre il versetto 34 della sura 4, in quanto è necessario tener conto 
degli ulteriori principi sanciti nel testo sacro e dalla Sunna del Profeta. 
Ciò spiega perché è possibile trovare in, molte traduzioni, l’aggiunta 
di un aggettivo che espliciti ulteriormente la valenza del verbo 
daraba, con lo scopo di ammorbidire la brutalità della dichiarazione.  
La ragione di queste aggiunte lessicali è evidente, in quanto, se non ci 
fossero questi termini limitativi, sembrerebbe quasi come se il Corano 
giustificasse una pratica aberrante, in netta contrapposizione con i 
valori dell’islam.  
Un’ulteriore interpretazione meritevole di essere citata è quella del 
commentatore coranico Zamakhshari224; quest’ultimo, dopo uno 
studio approfondito degli hadith riguardanti la vita intima e personale 
del Profeta, ha ricondotto il significato del termine daraba nella 
semplice sfera sessuale, affermando che nel versetto preso in esame, il 
Profeta non intende consentire l’uso della violenza sulle donne ma 
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 Zamakhshari è un teologo e filosofo persiano. E’ considerato uno dei più 
illustri commentatori del Corano e delle fonti islamiche.  
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piuttosto propone, come ultima punizione alla sua disobbedienza, la 
negazione del sesso.  
Secondo il commentatore Zamakhsari, il termine daraba ha come 
significato metaforico l’atto sessuale. 
Egli argomenta questa attribuzione lessicale attraverso l’analisi del 
medesimo termine all’interno di un’altra sura del Corano, nella quale, 
il temine daraba, assume il significato di “collante”; e non esiste, 
secondo l’islam miglior collante per il rapporto tra i coniugi se non il 
sesso.  
Dietro quest’eccessiva azione di interpretazione della sura 4 versetto 
34, si nasconde un vuoto lessicale, che ha portato a considerare questo 
versetto come il più ostico di tutto il testo sacro, divenendo così 
l’oggetto di accesi dibattiti dottrinali. 
Mustafa Kemal, ha approfittato di questo vuoto, e spinto dalla sua 
concezione degradante della figura femminile e dal suo interesse allo 
sviluppo di un islam maschilista e misogino, ha stabilito i suoi 
personali limiti allo ius corrigendi arrivando a legittimare la violenza 
sulla donna, causa per la quale è stato condannato dal tribunale di 
Barcellona.  
L’accusa infine, per eliminare qualsiasi ragionevole dubbio sulla 
illegittimità di ciò che l’imam aveva sostenuto nel suo libro e durante 
il processo, ha riportato come esempio la figura del Profeta, 
affermando che, se tutti gli imam, interpreti del Corano, hanno la 
medesima valenza, il Profeta si pone nei loro confronti in una 
posizione di supremazia, di conseguenza il suo modo di interpretare e 
di vivere il Corano, deve essere utilizzato come esempio per poter 
compiere un’esegesi corretta del testo sacro. 
Maometto, in seguito ai litigi fatti con le proprie mogli, non ha mai 
usato volenza, fisica o psicologica, contro di loro, ma al contrario, le 
ha sempre lasciate nelle loro dimore, allontanandosi per periodi più o 
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meno brevi, rinunciando ad avere rapporti intimi con loro225, 
punendole attraverso il mancato godimento sessuale. 
Il giudice di Barcellona, dopo aver assistito a queste esegesi della sura 
4 versetto 34, ha condannato l’imam per il reato di incitamento alla 
violenza di genere.  
In realtà, come ha espressamente dichiarato il giudice di Barcellona 
nella motivazione della sentenza, il dibattito sull’interpretazione del 
termine daraba non è stato rilevante ai fini della decisione, in quanto 
l’imam è stato condannato per aver violato l’articolo 510 del codice di 
procedura penale spagnolo, che recita: “Provocare discriminazione, 
all’odio o alla violenza contro gruppi o associazioni di razzismi 
antisemiti o per altri motivi relativi all’ideologia, la religione o le 
convinzioni personali, la situazione familiare, l’adesione dei membri 
di un gruppo etnico o razza, nazionalità, sesso, orientamento sessuale, 
malattia o disabilità, deve essere punito”. 
L’imam di Fuengirola non è stato condannato considerando il suo 
credo di appartenenza, in quanto la corte non ha reputato il processo 
giudiziario come la sede più consona ad un dibattito dottrinale 
sull’interpretazione più consona da attribuire al termine daraba e 
all’intero versetto. 
In virtù dell’analisi che si sta svolgendo sullo ius corrigendi, il 
dibattito tra accusa e difesa, è stato considerato il punto focale 
dell’intera vicenda che ha coinvolto l’imam di Fuengirola, in quanto 
rappresenta, l’esempio oggettivo delle conseguenze delle fratture 
lessicali presenti all’interno del Corano, che interessano soprattutto 
l’uso e la legittimazione della violenza sulle donne.  
Le differenze sostanziali che emergono tra le differenti traduzioni del 
versetto 34 della sua 4 sono esplicabile attraverso un ricorso storico 
ben preciso: è necessario ricordare che dopo la morte del Profeta, 
l’islam ha vissuto la tensione tra la libera interpretazione e gli 
innumerevoli tentativi di creare un’ortodossia ben precisa.  
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 A. Bausani, Corano, Bur Rizzoli, Milano, 2010, p. 528. 
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Purtroppo, molti tra i musulmani, sia uomini che donne, credono di 
dover obbedire ancora a decisioni prese secoli fa dai grandi giuristi 
dell’islam, ignorando l’evoluzione sociale che nel contempo si è 
verificata.  
Mustafa Kemal, traducendo il dermine daraba con abuso spinge verso 
l’affermazione di una società islamica maschilista e fondamentalista.  
In effetti, se da un lato viene incriminato e condannato dal tribunale di 
Barcellona per il resto di istigazione alla violenza di genere, dall’altro 
è stato allontanato e smentito dalla comunità islamica, in quanto 
promotore di una visione della donna fortemente denigrante e 
discriminatoria, violando il principio di uguaglianza, che è alla base 
del credo islamico.  
L’imam di Fuengirola, nonostante sia stato condannato, ha comunque 
avuto un forte seguito sociale. Molti sono stati i suoi sostenitori, 
uomini che, al suo pari, considerano la donna come un mero oggetto 
da punire con atti di violenza fisica e psicologica ben inferti.  
Se da un lato il caso dell’imam di Fuengirola ha avuto una forte 
valenza mediatica e politica, suscitando dibattiti sull’interazione tra il 
mondo islamico e lo stato spagnolo, dall’altro ha contribuito a creare 
una visione distorta dell’islam, aumentando il senso di diffidenza e di 
distacco che spesso molti provano nei confronti della religione di 
Allah e dei suoi seguaci; quindi, si potrebbe affermare che, la 
specificità del caso di Mustafa Kemal, ha creato una rottura sia 
all’interno della comunità islamica sia tra le altre confessioni religiose 
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3.1. Le dominate e i dominatori. 
 
 
La sottomissione delle mogli all’interno della società islamica è 
l’effetto della “violenza simbolica”226: una forma di violenza che si 
esercita in modo invisibile attraverso le vie puramente simboliche, 
della comunicazione e della conoscenza; ed in modo più oggettivo e 
fisico attraverso l’esercizio dello ius corrigendi. 
La violenza che si esercita sulla moglie è definita “simbolica” in 
quanto la donna è simbolicamente l’oggetto di uno scambio che si 
verifica tra il padre e il futuro marito.  
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 Cfr. P. Bourdieu, cit., p. 45. Pierre Bourdieu nel suo libro Il dominio 
maschile sostiene che nel rapporto maschile – femminile, la violenza 
simbolica è perpetuata attraverso l’incorporazione e la naturalizzazione da 
parte dei dominati degli schemi propri del dominante come condizione della 
loro socializzazione.  
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Il matrimonio islamico è un contratto di compravendita a tutti gli 
effetti, il cui principale oggetto di scambio è la donna227.  
Le donne che circondano la figura del padre e del futuro sposo, 
soggetti investiti di potere e titolari di potestà, sanzionano alleanze e 
rapporti tra i maschi.  
Tutta l’organizzazione familiare, sociale, economica, ruota intorno a 
questa transazione, in cui gli uomini sono i soggetti e le donne gli 
oggetti di scambio.  
Il valore di questo bene è certamente materiale228 ma anche fortemente 
simbolico.  La donna mostra il legame tra corpo ed etica (valori 
morali, portamento, abbigliamento, verginità e vocazione); l’uomo 
attraverso il matrimonio, accresce, rischia, salvaguarda il proprio 
capitale simbolico, che gli garantisce un particolare status di fronte 
alla società islamica.  
Il corretto metodo di socializzazione delle ragazze tende a imporre 
loro dei limiti che riguardano il corpo: l'atteggiamento corretto 
inseparabilmente corporeo e morale. 
Gli atti di conoscenza e di riconoscimento dei limiti imposti dall’uomo 
islamico alle donne assumono spesso la forma di emozioni fisiche, 
come vergogna, umiliazione, timidezza, ansia, senso di colpa, o la 
forma di passioni e sentimenti, quali amore, ammirazione, rispetto.  
Tali emozioni si manifestano spesso fisicamente, attraverso rossori, 
balbettii, goffaggine, tremiti, rabbia impotente, tutti modi di 
riconoscere e quindi sottomettersi al giudizio dominante, vincendo la 
resistenza del proprio corpo, magari a prezzo della scissione dell’io. 
L'apprendimento è silenzioso: si impone essenzialmente attraverso 
una disciplina di ogni istante, che investe tutte le parti del corpo, 
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 Il contratto di matrimonio classico a tempo indeterminato è definito con il 
termine nikah. Legalmente rientra nella categoria delle vendite, bay. Ha lo 
stesso valore legale di un contratto di compravendita.  
228
 Il valore materiale è simboleggiato dal pagamento del mahr, la dote. Il 
marito paga una somma di denaro al padre delle donna che intende prendere 
in sposa.  
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attraverso i vincoli dell'abbigliamento e dell'acconciatura, nei diversi 
modi di atteggiare il corpo, di camminare, di volgere lo sguardo.  
La femminilità viene misurata dall'arte di farsi piccola: le donne 
restano chiuse in una sorta di recinto invisibile, i cui limiti sono 
imposti simbolicamente dall’islam e praticamente dalla figura 
maschile a loro più vicina.  
Il confinamento simbolico non si limita a dissimulare il corpo perché 
venga nascosto dai vestiti, ma lo richiama continuamente all'ordine. 
Il corpo racchiude in sé un forte valore sociale, in quanto i movimenti, 
la preparazione, la cura, servono a dimostrare alla comunità, la 
correttezza e l’irreprensibilità della donna, e il buon potere di 
controllo che il marito vi esercita. 
Il corpo della donna, rispettoso dei dettami religiosi e dei limiti 
imposti dal marito, è il riflesso del potere maschile che lo domina.  
"Le donne esistono innanzitutto per e attraverso lo sguardo degli altri, 
cioè in quanto oggetti attraenti, accoglienti; la pretesa femminilità non 
è spesso altro che una forma di compiacenza nei confronti delle attese 
maschili, reali o supposte, soprattutto in materia di esaltazione 
dell'ego”229. 
La società islamica è mercato dei beni simbolici, in cui gli uomini si 
misurano, si scambiano riconoscimenti e onori, si valutano, disputano 
i loro giochi di potere, prestigio, riconoscimento delle gerarchie.  
Alle donne, con tutto ciò che concorre alla loro apparenza, è affidato il 
capitale simbolico della famiglia, la gestione della sua immagine 
pubblica, la sua rispettabilità etica-estetica.  
Le donne si fanno oggetto di esibizione del capitale simbolico, 
trasformando i loro corpi, negli oggetti in cui si iscrive e si somatizza 
il dominio maschile.  
Il corpo è contemporaneamente un tempio da venerare e da curare, in 
quanto finalizzato ad aumentare l’ego maschile e la sua stima sociale, 
ed il terreno sul quale il potere dell’uomo si esercita e si fortifica, 
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 P. Bourdieu, cit., p. 80. 
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quando la donna si ribella alle idee e ai comportamenti che il marito le 
impone.  
E’ motivo di orgoglio per l’uomo e piano di mortificazione per la 
donna.  
Lo ius corrigendi, nell’atto di correzione fisica, è il simbolo del 
dualismo dottrinale che racchiude il concetto di corpo.  
Il corpo della donna è un simbolo che, se ben curato e rispettoso, 
aumenta l’io superiore di ogni uomo, se irrispettoso e ribelle, diviene 
il mezzo di degrado della figura femminile, in quanto i colpi inferti dal 
marito per correggerla si fissano nel corpo, arrivando al oltrepassare 
l’esteriorità della pelle per raggiungere il suo io interiore, che si 
sottomette ad una volontà esterna. 
L’esercizio del potere di correzione, nelle sue manifestazioni più 
estreme, risuona così forte nel corpo della donna, tramite i colpi che il 
marito le infligge, tanto da modificarne completamente la concezione 
che ella ha di sé.  
La moglie arriva a concepire il suo modo di essere e di agire come 
errato, spingendosi a modificare tutto il suo io, ad annullarsi 
completamene alla volontà dell’altro per paura di commettere 
nuovamente degli errori ed essere di nuovo punita.  
La donna, subendo gli atti di correzione, diviene una dominata. Questa 
particolare condizione genera all’interno si sé un forte senso di paura, 
che la spinge a guardare il mondo dal punto di vista dei dominatori: la 
sua coscienza si risolve in un riconoscere l’ordine dato secondo 
schemi insiti di dominio maschile, provocando un rovesciamento di 
causa ed effetti.  
Si istaura, in questo modo, un rapporto di causalità circolare che 
rinchiude il pensiero nell’evidenza di rapporti di dominio iscritti 
nell’oggettività della legge coranica, e nella soggettività, sotto forma 
di schemi cognitivi che, organizzati secondo la divisione uomo – 
donna, organizzano la percezione di quelle divisioni oggettive230.  
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 Cfr. P. Bourdieu, cit., p. 20.   
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In questo contesto è difficile che le mogli, ed in genere tutte le donne 
islamiche, possano sviluppare una propria coscienza, un proprio punto 
di vista e delle proprie categorie di interpretazione del reale tali da 
condurle verso una prospettiva di liberazione dal dominio maschile, e 
in particolar modo dall’esercizio dello ius corrigendi.  
Secondo un’attenta analisi tutto ciò potrebbe essere possibile tramite 
le armi della coscienza e della volontà; sensibilizzando le coscienze 
verso il rispetto dei diritti umani insiti nella donna e fortificando la 
volontà del genere femminile a contrastare i soprusi e la violenza che 
il loro corpo subisce.  
Nel caso dello ius corrigendi, non è sufficiente contrastare le 
interpretazioni fortemente maschiliste del termine “daraba”231 
attraverso l’esegesi del concetto di abuso e di violenza, come nel caso 
dell’imam di Fuengirola, risalendo fino agli hadith di Maometto e 
citando il comportamento del Profeta come chiave di volta accreditata 
e superiore a tutti gli altri possibili interpreti, ma piuttosto è necessaria 
una rilettura coscienziosa del Corano e delle altre fonti dell’islam, 
tenendo ben presenti i progressi sociali che si sono verificati nel corso 
dei secoli.  
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 Il termine “daraba”, in arabo, è la terza persona singolare di un passato, 
l’equivalente in italiano di un infinito. Il significato maggiormente utilizzato 
nelle traduzioni del Corano è “battere” o “picchiare”. Laleh Bakhatiar si è 
occupata di tradurre l’intero Corano in inglese, ponendo particolare 
attenzione alla parola “daraba”, usata nella sura 4, versetto 34. Laleh 
Bakhtiar, rovistando con cura tra le pagine del dizionario, ha cercato altri 
significati e ha trovato “mandare via”. Da questa sottigliezza linguistica è 
nata la sua personale rivoluzione cartesiana: una nuova edizione del Corano 
in lingua inglese che nega agli uomini la possibilità di picchiare la donna. La 
traduzione del Corano di Laleh Bakhtiar ha creato non poche discussioni in 
America, riaprendo il dibattito su un tema molto sentito nell’islam: è 
possibile "rileggere" il Corano dopo tanti secoli? C’è ancora spazio per 
nuove interpretazioni della parola di Allah? Secondo i tradizionalisti no: 
"chiusura delle porte dell’ijthiad" è l’espressione con cui gli esperti spiegano 
la fine della possibilità di dire qualcosa di nuovo - letteralmente, di 
interpretare - sul testo sacro dei musulmani. Per tradizione, questa chiusura 
si situa intorno al XII secolo: da allora, ripetono i sostenitori di questa idea, 




Ci sarà sempre qualche interprete, che spinto dal desiderio di 
consolidare il dominio maschile, renderà le donne degli oggetti e 
descriverà i modi con cui infliggere i colpi sul loro corpo senza 
lasciare traccia.  
A quel punto forse si istaurerà un nuovo processo, come nel caso 
spagnolo, oppure passerà inosservato o anzi legittimo, a seconda del 
paese in cui si svilupperà e nuovamente ci saranno delle donne che 
continueranno a subire violenza fisica e psicologica in nome di un 
diritto di correzione e del rispetto della legge coranica.  
Un’attenuazione di questo fenomeno così aberrante è possibile solo 
attraverso la sensibilizzazione delle donne stesse, le dominate, al 
rispetto del loro corpo, fino ad esigerne il rispetto anche dall’uomo.  
Il riconoscimento dei propri diritti, la tutela dell’integrità del suo 
corpo e il rispetto della propria dignità, sono tutti principi a cui la 
donna islamica può tendere solo in seguito ad una presa di coscienza 
del proprio status di essere umano. 
E’ necessario spezzare l’assurdo legame perverso che si istaura tra il 
dominato e il dominatore, un legame tessuto con riverenza e 
sottomissione.  
I movimenti femministi islamici si sviluppano in questa direzione, 
affermando che, prima di richiedere il riconoscimento e l’uguaglianza 
in una società fondata sulla superiorità maschile, c’è bisogno di una 
presa di coscienza del proprio io da parte delle donne. 
Una donna consapevole di sé, dei propri desideri, e delle proprie 
capacità, è una donna forte che è capace di lottare per il 









3.2. Il femminismo islamico.  
 
 
“Non progrediscono i figli in una nazione  
in cui già non siano progredite le madri.  
Tra le nazioni della terra ultima sono i musulmani 





Il femminismo islamico, emerso circa due decenni fa, si presenta 
come un discorso innovativo su donne e genere.  
Questo movimento si basa su nuove letture del Corano e degli altri 
testi religiosi, che affermano il necessario collegamento tra pensiero e 
pratica, producendo una lettura teorica, analitica e critica nonché 
diversi contributi che ne hanno delineato la nascita e l’evoluzione.  
Oggi, a oltre vent’anni di distanza dalla sua prima apparizione in 
diverse parti dell’umma globale, il femminismo islamico si è diffuso 
sempre più capillarmente a livello geografico, culturale e politico.  
Le sue idee e le sue pratiche chiamano a raccolta il linguaggio dei 
diritti di genere e dell’uguaglianza tra i sessi, approvandolo 
religiosamente.  
“La religione, reinterpretata attraverso uno sguardo femminista, viene 
oggi considerata da molte musulmane, l’arma più efficace per 
affermare l’uguaglianza di genere nel XXI secolo”233. 
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 G. S. al-Zahawi, Ruba’iyyat al-Zahawi [1924], cit. in Camera d’Afflitto 
(2007a), p. 134. Il poeta iracheno Giamil Sidqi al.Zahawi, in una sua famosa 
quartina, intitolata al.Ummahat (Le madri), ribadisce l’urgenza 
dell’emancipazione femminile come premessa indispensabile per il 
progresso dell’intera società musulmana.  
233
 Cfr. R. Pepicelli, Femminismo islamico. Corano, diritti, riforme, Carocci, 
Roma, 2014, p. 22.  
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Partendo dal presupposto che la spiritualità è parte integrante della 
vita delle persone, numerose donne sostengono infatti la necessità, e la 
possibilità di coniugare islam e rivendicazioni femministe.  
Alla base di questo movimento vi è l’idea che, i percorsi che portano 
all’emancipazione femminile possano realizzarsi attraverso 
l’accettazione e la reintegrazione critica della propria tradizione 
culturale.  
Le principale sfida del femminismo islamico consiste quindi nel 
reinterpretare da una prospettiva di genere la tradizione musulmana; 
per fare ciò si serve principalmente dell’ijtihad, la ricerca 
indipendente sulle fonti religiose, un processo che i credenti possono 
intraprendere quando un passaggio nel testo sacro lascia spazio a più 
letture e interpretazioni.  
Oltre all’ijtihad, le femministe islamiche si servono, nel rileggere i 
testi islamici, del tafsir, l’esegesi del Corano.  
Le teoriche del femminismo, come Fatima Mernissi e Assia Djebar, 
nelle loro opere, non mettono in discussione la sacralità del Corano, in 
quanto ciò significherebbe minare le fondamenta del credo religioso 
musulmano, annullandone la sacralità che caratterizza la sua 
dimensione spirituale; ma cercano di confutare la temporaneità delle 
sue interpretazioni. 
Le femministe islamiche sostengono, infatti, che una rilettura del 
Corano attenta al genere, mostra come il vero messaggio religioso sia 
tutt’altro che misogino.  
Dal loro punto di vista, sono state le interpretazioni dei testi sacri 
realizzate da ristrette élite maschili, ad affermare l’inferiorità e la 
sottomissione femminile, tradendo il messaggio islamico e 
l’insegnamento del Profeta.  
“A mettere in discussione la dominante interpretazione misogina 
dell’islam sono le studiose e studiosi impegnati nella formazione di 
una nuova ermeneutica coranica sensibile alle questioni di genere, che 
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si battono per la modifica di istituti di legge e costumi sociali 
patriarcali”234.  
Nonostante lo scopo ultimo del femminismo islamico sia quello di 
affermare i diritti delle donne in chiave islamica, esso non si presenta 
come un movimento omogeneo, ma piuttosto come un contenitore di 
diverse posizioni, alla cui base vi è un’indiscussa critica di genere 
della storia e della tradizione islamica, diversamente affrontata a 
seconda del contesto regionale e del posizionamento politico.  
Accanto alle femministe, il cui progetto politico si iscrive in un più 
ampio movimento riformista e progressista volto a sradicare le 
interpretazioni più conservatrici ed estremiste dell’islam, si trova il 
posizionamento di donne attiviste come l’egiziana Heba Raouf 
Hezzat235 e la marocchina Nadia Yassine236, impegnate 
nell’affermazione di un discorso di genere all’interno di gruppi di 
militanza islamica.  
Non propriamente definibili come femministe islamiche, queste 
donne, che ormai ricoprono ruoli di leadership all’interno di partiti 
politici e associazioni islamiste, influenzano il movimento femminista 
e ne sono a loro volta influenzate.  
Queste donne giocano un ruolo significativo nella ridefinizione dei 
ruoli femminili nell’islam. 
La sociologa marocchina Fatima Mernissi già all’inizio degli anni 
novanta affermava: “Ridurre le donne fondamentaliste a spettatori 
obbedienti significa fraintendere di molto le dinamiche del movimento 
religioso di protesta […]; anche se all’inizio le adepte erano lì per 
essere manipolate, oggi in molti paesi musulmani – Iran e Algeria- 
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 R. Pepicelli, cit., p. 23. 
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 Heba Raouf Hezzat è docente di scienze politiche e Vice Direttore del 
Centro di Studi Interdisciplinari Lettere e all'Università del Cairo, e 
Professore a contratto presso l'Università americana del Cairo. Ha studiato e 
scritto su temi come la società civile globale e la costruzione di democrazia 
globale, donne e politica nell'islam, la fede e la cittadinanza, e movimenti 
politici e sociali nell'islam.  
236




assistiamo all’emergere di una leadership femminile virulenta 
all’interno dei partiti fondamentalisti. Non dobbiamo rimanere vittime 
degli stereotipi. Dobbiamo essere vigili e conservare menti aperte ed 
analitiche […]: anche tra i fondamentalisti la sfida femminista sta 
emergendo e crea sorpresa”237. 
In questo inizio di millennio, le militanti islamiche sono riuscite a 
costruirsi all’interno del movimento delle donne uno spazio che sta 
mettendo in discussione molti stereotipi.  
Se è vero, infatti, che le campagne delle femministe hanno 
condizionato le agende delle organizzazioni islamiste, è anche vero 
che i discorsi degli islamisti hanno indotto le femministe a cercare 
risposte ai problemi della condizione femminile in una cornice 
religiosa.  
Si assiste ad una lenta ma continua osmosi di parole e di discorsi da un 
gruppo all’altro, e non è facile tracciare una linea di demarcazione 
netta.  
Se da un lato i due movimenti appaiono così vicini, tanto da indurre 
alcuni studiosi a parlare di promiscuità, dall’altro, le femministe 
islamiche e le islamiste presentano molte differenze politiche.   
Le prime sono impegnate nella riformulazione di un islam progressista 
capace di affermarsi all’interno di strutture di governo laiche, le 
seconde sono coinvolte nella realizzazione di Stati islamici o quanto 
meno di Stati influenzati, nell’articolazione delle loro istituzioni, dalla 
religione.  
In entrambi i gruppi la centralità dell’islam non rappresenta un ritorno 
al passato, bensì una forma di reinvenzione individuale e collettiva 
che fa i conti con le esigenze della società del XXI secolo e punta a 
riscrivere le forme della modernità.  
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 F. Mernissi, Islam e democrazia. La paura della modernità, Giunti, 
Firenze, 2002, p. 189.  
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Le evoluzioni del movimento femminista testimoniano le grandi 
trasformazioni che attraversano la umma islamica e di cui le donne 
sono oggi un motore fondamentale238.  
Il loro impegno sembra andare nella direzione di favorire quella 
rinascita del mondo islamico auspicata da intellettuali musulmani 
progressisti come il filosofo e storico di origine algerina Muhammad 
Arkoun239 e l’intellettuale di origine sudanese Abdullahi An – 
Na’im240.  
Va ricordato che il femminismo islamico nasce e prende forma 
all’interno di un discorso che, da un lato, afferma che esistono diverse 
strade e differenti metodi di lotta per garantire la liberazione delle 
donne dal patriarcato e dal potere coniugale esercitato dal marito nel 
rapporto matrimoniale, e dall’altro, rigetta l’atteggiamento salvifico 
con cui una parte del pensiero femminista occidentale si relazione al 
mondo musulmano.  
Il femminismo islamico, respingendo le rappresentanze orientaliste 
che congelano le donne musulmane in un’immagine monolitica e 
spesso senza tempo, si trova impegnato su due fronti: contestare 
tradizioni e costumi misogini delle società musulmane che portano 
all’assoggettamento della donna alla volontà e ai piaceri dell’uomo, a 
scardinare gli stereotipi occidentali che vedono nell’islam la principale 
causa della subordinazione femminile e del sottosviluppo del mondo 
islamico.  
“Le femministe islamiche hanno esplorato il modo in cui le donne 
musulmane sono rappresentate; così facendo hanno prodotto delle 
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 25.  
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 Muhammad Arkoun è docente presso la Sorbonne di Parigi. Egli auspica 
una riforma del pensiero islamico che faccia i conti con le sfide della 
contemporaneità e con la laicità.  
240
 Abdullahi An – Na’im è professore di diritto presso la Emory Law School 
negli Stati Uniti. Egli rappresenta una delle voci più eminenti del pensiero 
riformista islamico.  
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analisi che si sono poste in netta continuità con le posizioni dei 
postcolonial studies”241.  
Il pensiero femminista postcoloniale rigetta l’idea che l’uguaglianza di 
genere si ottenga necessariamente ricalcando modelli e valori 
occidentali, in quanto differenti e poco conformi alla struttura stessa 
dell’islam.  
In conformità a quest’impostazione, le femministe islamiche 
affermano che alla base delle loro rivendicazioni è presente la 
tradizione e la cultura musulmana; secondo il loro punto di vista, 
infatti, la discriminazione femminile non è da attribuire ai precetti 
islamici, ma bensì a tradizioni e a costumi sociali, retrogradi e lontani 
dal vero messaggio islamico.  
È la società e la sua evoluzione, dettata dall’interpretazione di uomini 
portatori di un pensiero misogino, la causa della discriminazione di 
genere; non il Corano e le fonti del diritto islamico, che al contrario 
sono il punto di inizio di un pensiero di uguaglianza.  
Secondo le femministe islamiche, l’affermazione dei diritti della 
donna non può realizzarsi all’interno dell’ideologia femminista 
occidentale che si rifiuta di ascoltare la voce critica delle musulmane e 
dà per scontato che queste ultime soffrano, più o meno 
consapevolmente, di una condizione di segregazione, causata dalla 
loro fede.  
E’ necessario sfatare la retorica coloniale e missionaria, secondo la 
quale le donne musulmane necessitano di essere salvate; al contrario, 
è necessario lavorare al loro fianco, riconoscendo le loro 
responsabilità nella costruzione delle ingiustizie sociali. 
Il pensiero universalista, sostenuto dal movimento femminista 
internazionale, viene accusato di generalizzare e semplificare 
eccessivamente la questione delle donne musulmane, in quanto, tratta 
il genere femminile come una categoria fissa e immutabile separata 
dalle questioni di classe, etnia, razza età e nazionalità.  
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 26.  
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Per capire fino in fondo il peso delle tradizioni musulmane è 
necessario situare le donne all’interno di un più ampio quadro 
geopolitico e geoeconomico, senza sottovalutare il peso della storia 
coloniale, delle attuali diseguaglianze economiche e della diffusa 
propaganda antislamica.  
Le due intellettuali An – Na’im e al- Hibri avallano questa teoria 
affermando che il miglioramento della condizione femminile è 
strettamente collegato con la piena affermazione dei diritti civili, 
economici, sociali e politici di tutti i cittadini senza distinzioni di 
sesso242. 
La mancanza di questi diritti è una delle principali cause del 
progressivo deterioramento della condizione femminile che è 
conseguenziale al consolidamento delle tradizioni patriarcali che 
hanno progressivamente collocato la donna in uno stato di 
sottomissione in cui perde la propria dignità e il proprio 
riconoscimento giuridico e sociale.  
E’ possibile affermare che il femminismo non è un’enclave chiusa in 
cui le donne si limitano a rivendicare diritti per loro stesse; bensì è un 
mezzo per poter riformare interamente il pensiero islamico, 
intrappolato da secoli in chiusure dogmatiche.  
Questo movimento deve essere inquadrato in una più grande e 
generale rinascita, che intende sovvertire lo status quo di tutti i 
credenti musulmani attraverso un processo di decostruzione prima e 
costruzione a lungo temine poi, volto al miglioramento dell’intera 
società islamica243.  
A tal proposito la femminista marocchina Asma Lamrabet scrive: “Il 
rinnovamento dell’islam si realizzerà con il coinvolgimento delle 
donne musulmane nei progetti riformatori dell’islam e il loro 
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 63. 
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 Cfr. R. Rhouni, Secular and Islamic Feminism Critiques in the Work of 
Fatima Mernissi. Towords a Post- Foundation Islamic Feminism, tesi di 
dottorato, Muhammad v University, Rabat, 2005, p. 177.  
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riappropriarsi del dibattito religioso. Senza di loro non si potrà 
fare”244.  
Il femminismo islamico si presenta come un movimento che intende 
sovvertire le narrazioni patriarcali sul ruolo della donna nell’islam. Il 
suo scopo è quello di svelare l’uguaglianza di genere predicata dal 
Profeta già messa in pratica dalla prima comunità di credenti.  
Quando si parla di femminismo, non è possibile ricondurlo alla 
semplice critica nei confronti dell’ermeneutica coranica che ha 
permesso l’affermazione del dominio dell’uomo sulla donna; ma 
piuttosto esso intende offrire un’alternativa concreta alle donne, 
fornendo alle questioni di genere delle soluzioni basate sui valori 
islamici.  
Non è necessario far ricorso alle convenzioni internazionali sui diritti 
umani per riformare leggi basate sulla diseguaglianza, ma si deve 
innanzitutto far riferimento ai principi di giustizia insiti nell’islam, 
che, in alcuni casi, sono anche tradotti in pratica da una minoritaria 
giurisprudenza islamica245. 
Le ragioni che hanno portato il femminismo islamico ad affermarsi 
sono da ricondurre a tre grandi fattori: l’opposizione all’islamismo 
nelle sue forme più retrograde; la critica all’Occidente e a un certo 
pensiero dell’universalismo dei diritti, di cui il femminismo 
occidentale sarebbe una delle espressioni; il riaffermarsi della 
religione nella sfera pubblica e privata246.  
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 A. Lamrabet, Aisha, Sposa del Profeta. L’Islam al femminile, al-Hikma, 
Imperia, 2009, p. 16. Traduzione del testo originale Aicha, épouse du 
Prophète ou Islam au féminin, Edition Tawhid, Lyon, 2004.  
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 Nel 1957, anno di proclamazione del Codice della famiglia marocchino, 
in alcuni villaggi berberi della regione del Sous, nel Marocco meridionale, 
vigeva l’al-kad wa as-si aya, un diritto locale molto avanzato rispetto agli 
standard del tempo. Basandosi su una fatwa del XVI secolo, l’al-kad wa  as-
si’aya teneva in considerazione il lavoro delle donne nei campi e in casa, 
garantendo loro il diritto di metà della proprietà accumulata durante il 
matrimonio in caso di divorzio o di morte del marito.  
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 Cfr. M. Yamani, Feminism and Islam. Legal and Literary Perspectives, 
Ithaca Press, London, 1996, p. 36. 
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A partire degli anni novanta, le donne hanno cominciato ad 
avvicinarsi sempre di più allo studio e alla lettura delle sacre scritture, 
attraverso incontri organizzati nelle loro case; successivamente dagli 
incontri nelle abitazioni, particolarmente seguiti durante il periodo del 
Ramadan, si è passati a riunioni nelle moschee.  
Durante questi incontri, si leggeva il Corano senza l‘intermediazione 
maschile, ma facendosi guidare da studiose formatesi presso i più 
importanti centri di studi islamici. 
Le donne, divenute esperte in campi tradizionalmente maschili, quali 
l’esegesi coranica e il diritto islamico, hanno cominciato a ricoprire 
posizioni sociali importanti all’interno della comunità religiosa247.  
Questo generale e diffuso affermarsi dell’islam nella vita delle donne 
ha fatto sì che la religione divenisse, per molte, lo strumento 
principale per rivendicare diritti e spazi nella società e, in particolar 
modo, nella famiglia.  
Superando la divisione tra consapevolezza di genere e di adesione a 
pratiche religiose, il femminismo ha dato la possibilità, a molte donne, 
di vivere pienamente la propria identità di credenti e allo stesso tempo 
di rivendicare i propri diritti, senza trovare alcuna contraddizione e 
senza dover scegliere tra islam e attivismo.  
Alla luce di ciò, il femminismo islamico si traduce in un nuovo e 
complesso posizionamento femminile, capace di tenere insieme 
appartenenze e identità multiple: essere donna, musulmana, praticante, 
pienamente inserita nella realtà storica e sociale contemporanea.  
Il movimento femminista islamico rappresenta la risposta più 
appropriata all’islamizzazione del discorso politico e delle pratiche 
sociali, perché permette di coniugare fede e rivendicazioni di genere.  
                                                                                                                                        
In questo testo la saudita May Yamani ha mostrato come a partire dalla fine 
degli anni ottanta si sia andato diffondendo l’uso di rileggere in gruppo il 
Corano e altri testi importanti per la tradizione islamica.  
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 Il governo marocchino ha istituito, a partire dal 2006, la figura del 
murchidates, cioè una guida spirituale per la comunità femminile. Per 
accedere a questa carica è necessario aver superato esami scritti e orali, e 




Utilizzando gli stessi strumenti che usano alcuni dottori della legge 
islamica per giustificare il restringimento del campo dei diritti delle 
donne, trasforma il Corano e gli altri testi sacri come arma principale 
per contrastare il dominio maschile e la condizione di reietta in cui 
vive la donna.  
Contrastare la distorsione della lettura dei testi sacri che ha nascosto il 
messaggio di giustizia di genere insito nel Corano, è il primo obiettivo 
del movimento femminista e tutte quelle donne che hanno preso 
coscienza dei propri diritti e dei principi posti alla base del credo 
islamico.  
La discriminazione contro le donne non è parte del discorso islamico, 
ma il prodotto di interpretazioni patriarcali e maschiliste affermatesi 
grazie al fatto che, nel corso dei secoli, ristrette élite maschili si sono 
arrogate il diritto di interpretare il messaggio religioso e di legiferare 
sulla base di letture che negano il punto di vista femminile, sancendo 
in questo modo una gerarchia esclusivamente maschile.  
Secondo il femminismo islamico, la subordinazione del donne è il 
risultato dell’esclusione delle donne dal processo esegetico e dal 
quello di formazione della giurisprudenza islamica, accompagnati 
dall’occultamento del ruolo svolto dalle donne nella storia, soprattutto 
durante il VII secolo d.C.248. 
La giurisprudenza islamica è il simbolo del potere patriarcale; la 
Shar’ia, al contrario, non mostra nessuna superiorità maschile, né 
tanto meno scredita o denigra la donna e la sua posizione sociale.  
La superiorità maschile deriva da una lunga tradizione di 
interpretazione del Corano e delle altre fonti islamiche, risentendo 
della realtà sociale all’interno della quale è prodotta.  
I testi sacri in sé sono silenziosi, dunque sono i credenti che devono 
farli parlare, attraverso un metodo che deve essere reso pubblico per 
far in modo che sia la comunità dei musulmani e delle musulmane a 
dover decidere quale interpretazione vada accettata e quale rifiutata.  
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 Il VII secolo d.C. equivale alla prima fase dell’era islamica.  
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Secondo le femministe islamiche deve essere eliminata quell’élite di 
interpreti autolegittimatesi a parlare dei testi sacri, per poter giungere 
ad una corretta comprensione delle fonti e dei principi dell’islam 
senza alcun influenza dettata da concezioni devianti.  
Eliminata la classe dei sostenitori del patriarcato e della sudditanza 
della donna, è possibile cogliere il messaggio di liberazione insito 
nell’islam delle origini, portandolo ad essere il modello che plasma la 
società islamica attuale, che diviene, in questo modo, il più conforme 
possibile agli insegnamenti di Maometto.  
Il riconoscimento e la reinterpretazione della propria tradizione 
religiosa, politica e culturale, svincolata da ogni interpretazione 






3.2.1. La teologia femminista e lo ius corrigendi.  
 
 
Il femminismo islamico poggia le sue basi teoriche sia sulla 
reinterpretazione del Corano che sulla rilettura critica della Sunnah e 
degli hadith. Queste operazioni sono rese possibili dall’applicazione 
dell’ijtihad250.  
L’ijtihad rappresenta un lavoro esegetico di ampia portata che prende 
in considerazione non solo i testi sacri dell’islam, ma anche la storia, 
la sociologia a la cultura del mondo musulmano. 
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 50.  
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 L’ijtihad è lo sforzo di interpretazione personale delle fonti. A partire dal 
X-XI secolo, nell’islam sunnita, il ricorso all’ijtihad non è più consentito, 
almeno formalmente. I giureconsulti, e ancor di più i normali credenti, non 
sono legittimati a rifarsi direttamente ai testi sacri; nel loro operato devono 
limitarsi all’imitazione del percorso precedentemente tracciato o ad 
un’interpretazione tecnica delle disposizioni classiche al fine di adattarle alle 
situazioni concrete poste dalla realtà del XXI secolo.  
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Vi sono coinvolte donne ed uomini di diversa nazionalità, il cui 
obiettivo è quello di sovvertire le letture predominanti dei testi sacri 
per rivendicare diritti a tutt’oggi negati ed ottenere, in questo modo, la 
negazione dell’inferiorità a cui il genere femminile è stato destinato da 
tempo.  
Il femminismo islamico utilizza la tecnica dell’ijtihad, nonostante sia 
altamente sconsigliata e in alcuni casi proibita, in quanto, sostiene che 
tutti i fedeli debbano poter accedere direttamente alla verità del 
messaggio divino attraverso l’interpretazione personale dei testi251.  
La significativa produzione esegetica dei testi sacri da una prospettiva 
femminile è finalizzata all’abolizione di alcune teorie formulate 
riprendendo specifici versetti del Corano o particolari hadith, che 
hanno contribuito a rendere la donna sottomessa e inferiore rispetto al 
genere maschile.  
La teologa e attivista di origine pakistana Riffat Hassan sostiene che 
nel racconto della genesi dell’umanità, così come presentato nel 
Corano, non si evince alcuna superiorità degli uomini sulle donne.  
In nessun passo del Libro si dice che Eva è stata creata da Adamo, 
piuttosto si afferma che gli uomini e le donne sono stati creati da Dio 
da uno stesso nafs (anima) e sono uguali davanti a Lui.  
La differenza tra gli esseri umani deriva dalla loro rettitudine agli 
occhi di Dio, non dal loro sesso.  
Eva, secondo l’interpretazione di Hassan, non è maggiormente 
colpevole di Adamo per la caduta del Paradiso. Furono entrambi 
tentati, ed entrambi cedettero al demonio252.  
Per Hassan, la credenza, diffusa tra i musulmani ed avvalorata da 
alcuni hadith, che sia stata Eva all’origine del peccato, è il frutto 
dell’influenza della tradizione giudaico-cristiana, in quanto nel Corano 
non vi sarebbe alcuna traccia di una simile idea.  
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 60.  
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 Cfr. R. Hassan, Feminism Theology and Woman in the Muslim Word: An 
Interview with Riffat Hassan, in The Committee on South Asian Women’s 
Bulletin, IV, 4, 1986, p. 18 e ss.  
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Secondo la teologa pakistana, l’islam è profondamente antipatriarcale 
e il riconoscimento della differenza biologica tra i due sessi non 
sminuisce l’idea della fondamentale uguaglianza di uomini e donne253. 
Nessun sesso è superiore all’altro in quanto la differenza fisiologica 
che caratterizza gli uomini è finalizzata alla riproduzione della specie 
umana. 
Il Corano prescrive all’uomo di mantenere la donna in quanto 
quest’ultima è l’unica a poter dare la vita e ad allattare. 
La responsabilità che ricade sul marito in questa situazione non deve 
essere generalizzata, giungendo a considerare gli uomini superiori alle 
donne, né deve essere utilizzata come giustificazione per 
l’applicazione del diritto di correzione che l’uomo più esercitare sulla 
sua consorte in quanto si reputa responsabile delle azioni che 
quest’ultima compie.  
Questa visione del rapporto tra generi rifiuta l’idea della 
subordinazione femminile e afferma, al contrario, la necessità del 
mutuo supporto tra uomini e donne, il cui scopo comune è il benessere 
della famiglia e dell’intera società musulmana.  
E’ questa la chiave attraverso cui deve essere letta la prima parte del 
versetto 34 della sura IV: “Gli uomini sono preposti alle donne, 
perché Dio ha prescelto alcuni esseri sugli altri e perché essi donano 
dei loro beni per mantenerle”254. 
Questo versetto, piuttosto che rappresentare una delle principali 
giustificazioni della superiorità maschile, e legittimare, di 
conseguenza, l’esercizio dello ius corrigendi indica al contrario che 
gli uomini sono tenuti ad occuparsi del sostentamento delle donne 
durante la gravidanza e l’allattamento.  
Questa lettura suggerisce che il Corano impone esclusivamente una 
divisione dei compiti dei ruoli sociali tra i coniugi: l’uomo ha il 
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 Cfr. R. Hassan, cit., p. 19.  
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 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 58.  
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dovere di prendersi cura della donna mentre quest’ultima è impegnata 
nel generare figli.  
Non è da ricondurre alla donna il semplice compito di procreare, 
perché a quel punto, nell’azione di eliminare i limiti che la lettura 
maschilista del Corano le impone, si arriverebbe a limitare in altro 
modo la sua funzione familiare a semplice genitrice.  
A tal proposito, secondo la lettura ermeneutica che sostiene la teologa 
Riffat Hassan255, l’islam permette la pianificazione familiare e l’uso 
del contraccettivo. 
Il Corano non tratta direttamente la questione di contraccezione, se ne 
parla solo in alcuni hadith, e alcuni di questi tollerano la pratica del 
coitus interruptus.  
Per analogia, alcune correnti di pensiero sostengono che sarebbe 
permesso usare contraccettivi moderni256 per evitare che ci siano 
gravidanze indesiderate.  
La teologa Riffat Hassan si è occupata della questione dell’aborto. Dal 
suo punto di vista, l’aborto, se avviene entro i primi 120 giorni, non 
deve essere vietato, perché fino ad allora l’anima non ha ancora 
raggiunto il feto. 
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 La teologa Riffat Hassan si è occupata anche della questione dell’aborto. 
Dal suo punto di vista, l’aborto, se avviene entro i primi 120 giorni, non deve 
essere vietato, perché fino ad allora l’anima non ha ancora raggiunto il feto. 
Il Corano propone due fasi nello sviluppo fetale: la prima precedente 
all’infusione dell’anima, la seconda posteriore. Tuttavia le scuole di diritto 
islamico e i giureconsulti non sono unanimi nello stabilire quando avvenga 
l’infusione dell’anima nel feto da parte di Dio: se a 120 o a 40- 42- 45 giorni 
dal concepimento. Prima di tale termine, i giureconsulti, soprattutto quelli 
hanafiti, acconsentivano all’aborto se vi era rischio per la salute della madre 
o del feto. Oggi, invece, nel mondo islamico, l’aborto è per lo più vietato. 
All’infuori della Tunisia che permette l’aborto libero entro i primi tre mesi e 
consente quello terapeutico dopo tale periodo se ci sono rischi psicofisici per 
la madre, le altre legislazioni sono molto restrittive. Ad esempio, mentre in 
Iran, l’aborto è consentito entro i primi quattro mesi di gravidanza per 
salvare la vita materna o quando il feto è gravemente handicappato; in Egitto 
è vietato indipendentemente dall’età gestionale di quest’ultimo; così anche in 
Algeria, dove la donna che vi fa ricorso è punita con una pena che va da 6 a 
24 mesi di carcere più una multa, a meno che non vi siano reali necessità 
mediche; in Pakistan è considerato un crimine, la cui gravità dipende dallo 
sviluppo dell’embrione.  
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 Cfr. D. Atighetchi, Islam e bioetica, Armando, Roma, 2009, p. 77.  
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A differenza dell’orientamento quasi unanime di molti degli stati 
islamici, che vietano l’aborto ad esclusione dei casi di accertato 
pericolo per la salute della madre o del feto questa visione femminista 
dell’interruzione di gravidanza rappresenta un passo importante per la 
rivendicazione dei diritti delle donne in generale, e nel caso specifico, 
per l’acquisizione del diritto di disporre del proprio corpo. 
La rivendicazione del diritto di disporre del proprio corpo è alla base 
di una serie di campagne promosse dalle femministe islamiche che 
toccano diversi argomenti, accomunati dalla necessità di tutelare il 
corpo femminile, restituendone la giusta dignità.  
Attraverso la rivendicazione del diritto di disposizione del corpo, le 
femministe pongono un forte limite all’utilizzo dello ius corrigendi da 
parte dell’uomo sulla donna.  
In effetti, tra le cause più comuni per le quali si ha l’applicazione degli 
atti di correzione, troviamo il rifiuto dell’uomo ad accettare che la 
donna disponga del proprio corpo nel modo che ritiene più adeguato 
alle proprie esigenze.  
Sono innumerevoli i casi in cui l’uomo corregge la propria consorte 
perché non ritiene opportuno il suo abbigliamento, in quanto potrebbe 
mostrare parti del corpo che secondo il Corano sono destinate solo al 
marito.  
I casi di violenza da parte del marito in seguito ad un rifiuto della 
moglie di compiere il proprio dovere coniugale, quale l’atto sessuale, 
sono altrettanto numerosi.  
Spesso sono proprio quest’ultimi, i casi in cui l’uomo viola i limiti 
imposti dal Corano che legittimano lo ius corrigendi, arrivando a 
commettere il reato di stupro e di violenza sessuale ai danni della 
propria consorte.  
La rivendicazione delle femministe del diritto per la donna di disporre 
del proprio corpo potrebbe essere il primo passo per dare una 
soluzione a tutti quei casi in cui alla donna, non solo viene negato il 
diritto di poter usare il proprio corpo, ma anche tutti quei casi in cui 
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l’uomo dispone del corpo di una donna senza alcuna cura, usandolo ed 
abusandone come un oggetto senza attribuirgli alcun valore e dignità.  
Altro esempio in cui il diritto di disposizione del corpo viene negato in 
virtù del diritto di correzione esercitato dall’uomo sulla donna, al 
quale, una società maschilista dà maggiore importanza in quanto 
affermazione della superiorità maschile, è la pratica della mutilazione 
genitale femminile.  
Alla donna è negato il diritto di poter scegliere se sottoporsi alla 
pratica mutilatoria, in quanto la sua volontà viene rinnegata in virtù 
della garanzia di verginità che il marito richiede alla famiglia della 
futura consorte, come prerogativa indispensabile per poter contrarre 
matrimonio.  
La mutilazione genitale femminile, la violenza domestica, e tutti gli 
atti di correzione che il marito può esercitare sulla donna, sono stati, 
da sempre, l’obiettivo principale delle lotte femministe, in quanto 
rappresentano alcuni dei simboli più importanti della condizione di 
subordinazione della donna islamica.  
Di conseguenza, la rivendicazione dei diritti delle donne, messa in atto 
attraverso la lettura congiunta dei testi sacri e dell’analisi storica della 
società islamica, non poteva non aver inizio se non dalla critica della 
sura 4 versetto 34. 
Questo versetto, da un lato, rappresenta il simbolo della legittimazione 
della superiorità maschile, e dall’altro, rappresenta uno dei versi più 
ambigui e criptici, soggetto alle più disparate interpretazioni.  
La lotta contro la dominazione maschile, e tutte le sue manifestazioni, 
è un tassello fondamentale nella costruzione di un sistema sociale 
giusto ed egualitario in grado di assicurare il pieno sviluppo di ogni 
individuo e della comunità nel suo insieme. “Partendo da questi 
166 
 
presupposti, è possibile sostenere che il discorso teologico e attivismo 
in favore dell’uguaglianza di genere non possono essere scissi”257.  
La teologa Amina Wadud, partendo dal presupposto che gli uomini e 
le donne si devono prendere vicendevolmente cura del benessere dei 
singoli e della società nel suo insieme, rifiuta l’idea che il Corano 
giustifichi gli atti di sopraffazione degli uomini sulle donne.  
Wadud rigetta pertanto quelle interpretazioni della seconda parte del 
versetto 34 della sura IV che autorizzerebbero gli uomini a picchiare 
le donne con lo scopo di correggerle: “Le donne buone sono devote a 
Dio e sollecite della propria castità, così come Dio è stato sollecito di 
loro; quanto a quelle di cui temete atti di disobbedienza, ammonitele, 
poi lasciatele sole nei loro letti, poi battetele”258. 
Per lei “è inverosimile credere che gli uomini possano picchiare le 
donne con l’autorizzazione di Dio, in quanto se così fosse, sarebbe 
messo in crisi lo stesso spirito di giustizia del Corano”259.  
Per avallare questa tesi è sufficiente fare un riferimento storico al 
periodo iniziale dell’islam, in cui, i principi etici e morali erano 
differenti da quelli dell’epoca odierna; di conseguenza il versetto del 
Corano sopracitato non va inteso come un permesso, ma piuttosto 
come una severa restrizione alle pratiche di violenza contro le donne, 
quali ad esempio l’infanticidio, diffuse nel periodo precedente al 
Profeta.  
La studiosa irano-statunitense Laleh Bakhtinar, nella sua 
reinterpretazione del versetto 34 della sura IV, cerca significati 
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 Cfr. A. Wadud, Qur’an and Woman: Rereading the Sacred Text from a 
Woman’s Perspective, Oxford University Press, New York – Oxford, 1999, 
pp. 103 e ss.  
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 Corano, sura 4, versetto 34. Traduzione di A. Bausani, Bur Rizzoli, 
Milano, 2010, p. 58.  
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 Cft. A. Wadud, cit., p. 107. La questione della giustizia nell’islam è un 
tema molto caro a Wadud ed è alla base della sua conversione. Cresciuta in 
un ambiente cristiano, si è convertito all’islam nel 1972, seguendo l’esempio 
di molti membri della comunità nera degli Stati Uniti che, nella seconda 
metà del secolo scorso, si convinsero che questa religione poteva assicurare 
loro quella giustizia che non riuscivano a ottenere nell’America bianca e 
razzista di quegli anni. Ragioni di fede e motivazioni politiche si fondono 
nella scelta di quelle conversioni.  
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alternativi a quello di “picchiare” e “battere” per rendere la forma 
imperativa del verbo daraba.  
Ella suggerisce che la corretta interpretazione di questo verbo sia 
“andare via” 260. Daraba, come molte parole arabe, ha moltissimi 
significati, di conseguenza per determinarne il corretto significato 
all’interno del versetto esaminato, è necessario analizzare il modo in 
cui il Profeta lo aveva recepito e concretamente applicato.   
Se il termine daraba avesse avuto come unico significato “picchiare”, 
essendo all’imperativo e rappresentando quindi un comando, il Profeta 
avrebbe battuto le sue mogli ogni qualvolta ce ne fosse stata necessità.  
Al contrario, come è possibile leggere negli hadith che narrano della 
vita del Profeta, quest’ultimo ha sempre usato come reazione alle 
situazioni di conflitto familiare, l’allontanamento dal letto coniugale, 
in modo da far sì che la rabbia svanisse, e la consequenziale 
sospensione dell’attività sessuale.    
Alla luce di quest’analisi, è possibile affermare che lo ius corrigendi e 
tutte le azioni che da esso derivano sono frutto non di insegnamenti 
del Profeta, o di dettami coranici, ma rappresentano il risultato di una 
lunga tradizione interpretativa misogina, dettata da un ritorno alla 
situazione preislamica, ignorando il principio di uguaglianza sancito 
dal Corano.  
Proseguendo nell’esegesi al femminile delle fonti islamiche, è 
possibile confutare anche tutte le teorie usate per legittimare la 
subordinazione della donna nella società islamica, di cui lo ius 
corrigendi ne è una chiara manifestazione privata.  
Lo ius corrigendi è il riflesso della condizione di subordinazione 
sociale della donna, consolidata da secoli di violazioni e privazioni, 
che hanno portato la donna, a loro volta, ad essere relegata allo 
svolgimento delle uniche mansioni domestiche, isolandola dal 
                                                           
260




contesto sociale nel quale è collocata, nei cui confronti si mostra come 
una passiva spettatrice.  
Attraverso lo studio storico, compiuto dalla scrittrice Fatima Mernissi, 
è possibile scoprire il ruolo sociale fondamentale che ha ricoperto la 
donna durante il primo periodo dell’islam, a testimonianza della 
diversa condizione in cui oggi è concepita.  
La volontà di Maometto era quella di costruire una società giusta e 
democratica in cui uomini e donne avessero il compito di 
amministrare insieme, gli uni accanto alle altre, la comunità.  
In effetti, nel VII secolo a Medina, la città del Profeta, le donne 
avevano ottenuto il diritto alla piena cittadinanza proprio come gli 
uomini; è quindi inverosimile che il Profeta avesse potuto autorizzare 
atteggiamenti misogini.  
All’inizio dell’era islamica, inoltre, le donne erano le prime a 
convertirsi, a lasciare la tribale Mecca per raggiungere la città santi di 
Medina, attratte da una religione che garantiva uguaglianza e diritti 
per tutti.  
Ed è per questo che in arabo esiste la parola sahabiat, cioè 
l’equivalente femminile del termine sahaba, che significa “compagni 
del Profeta”261.  
Le donne che raggiungevano Medina ottenevano infatti lo status di 
sahabiat, il quale indicava che potevano aiutare il Profeta 
nell’amministrazione della comunità islamica, discutendo liberamente 
con tutti gli altri uomini.  
Questa rappresenta la riprova che, il Profeta, e chi gli stava accanto, 
non avrebbero mai avallato hadith misogini, come quello contenuto 
nell’autorevole raccolta di Bukhari: “Mai conoscerà la prosperità il 
popolo che affida i suoi interessi ad una donna”262, né tanto meno, le 
interpretazioni, largamente diffuse, relative alla sura 4, versetto 34, in 
cui viene concesso il potere all’uomo di picchiare la propria consorte 
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 Cfr. R. Pepicelli, cit., p. 71.  
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 R. Pepicelli, cit., p. 72.  
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per correggerne il comportamento e la sua disobbedienza; spesso 
usato per assecondare una visione estremamente misogina della 
società islamica in cui la donna è considerata un cittadino di secondo 
ordine, ai limiti della schiavitù e dell’annullamento personale.  
E’ possibile affermare che l’islam prescrive una potenziale 
uguaglianza dei sessi e che siano state le leggi scritte dagli uomini ad 
affermare l’inferiorità della donna e non i testi sacri.  
A tal proposito, è doveroso citare le parole di un’altra importante 
figura del movimento femminista islamico: Asma Lamrabet263.  
Quest’ultima ha elaborato una critica di genere basata sull’assunto 
che: “E’ innegabile che le donne musulmane vivano in uno stato di 
profonda discriminazione ma ciò non è imputabile all’islam. Si 
confonde lo spirito di una verità religiosa e spirituale con i modi 
culturali e consuetudinari”264. 
Seguendo quest’analisi, le cause del patriarcato e del dominio 
maschile all’interno del rapporto matrimoniale non vanno ricercate 
nell’islam, che anzi ha introdotto una dinamica liberatoria per le 
donne, bensì in un contesto socioculturale maschilista che ha 
strumentalizzato i testi sacri per sancire la superiorità maschile.  
Durante i secoli, ristrette élite composte da soli uomini hanno prima 
allontanato le donne dalla fede e dallo studio dei testi sacri e poi 
hanno costruito un sistema misogino e discriminatorio, di cui lo ius 
corrigendi è il più chiaro esempio, in quanto racchiude in sé, non 
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 Asma Lamrabet, medico presso l’ospedale pediatrico di Rabat e 
coordinatrice del gruppo internazionale di ricerca sulla donna musulmana e 
il dialogo interculturale GIERFI (Groupe international d’études et de 
réflexion sur femmes et Islam), è emersa nel dibattito sul femminismo 
islamico a livello internazionale solo di recente. In passato non praticante e 
allineata su posizioni femministe vicine a quelle occidentali, Lamrabet ha 
intrapreso un percorso di fede che l’ha portata a velarsi, nella convinzione 
che il Corano prescrive alle donne di coprirsi il capo, anche se precisa che 
nessuna persona può essere obbligata a farlo. Secondo Lamrabet, velarsi 
deve essere una scelta libera e autonoma delle donne musulmane, all’interno 
di un percorso di riappropriazione della fede e dei diritti che gli uomini 
hanno sottratto loro.  
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 A. Lamrabet, Aisha, Sposa del Profeta. L’Islam al femminile, al-Hikma, 
Imperia, 2009, p. 19.  
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soltanto la superiorità maschile, ma la condizione di subordinazione 
consequenziale, in cui la donna è costretta a vivere sia privatamente 
che pubblicamente, annullandosi completamente e avvicinandosi ad 
una volontà ad ella estranea, in nome di un rispetto inesistente della 
legge divina.  
Arrogandosi il diritto di legiferare in nome di Dio, e nascondendo il 
vero messaggio islamico, queste élite hanno diffuso un’interpretazione 
misogina delle sacre scritture, creando, in questo modo, una società 
interamente maschile, in cui, ogni azione è finalizzata ad avallare la 
condizione di subordinazione della donna rispetto all’uomo, in 
qualsiasi tipo di rapporto, pubblico o privato. 
E’ innegabile che l’interpretazione misogina e la costante 
affermazione della superiorità maschile, accompagnata dall’indiscussa 
superiorità maschile, hanno provocato un netto peggioramento della 
condizione femminile rispetto ai primi anni della rivelazione.  
“Nei primi tempi, le donne e gli uomini affrontavano insieme i diversi 
momenti della vita, uniti dalla fede che li rendeva innanzitutto degli 
esseri umani”265.  
All’origine dell’islam, le donne oltre a ricoprire importanti ruoli 
all’interno delle società, godevano di una maggiore considerazione 
anche nella sfera privata, nei rapporti familiari e coniugali, nei quali la 
donna, avendo compreso il messaggio liberatorio dell’islam, aveva la 
facoltà di ribellarsi. 
Con il passare degli anni, la condizione della donna è peggiorata 
drasticamente; le donne sono state escluse dalla sfera pubblica, 
perdendo molti diritti ottenuti all’epoca della rivelazione del Corano; 
sono state relegate all’interno delle mura domestiche, dove man mano 
hanno perso qualsiasi potere sulla propria vita e sul proprio corpo, 
divenendo vittime dei propri mariti, padri e fratelli, che attraverso gli 
atti di correzione, le hanno rese schiave della paura e del dolore.  
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 R. Pepicelli, cit., p. 77.  
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Attraverso quest’analisi sociologica, è possibile collegare la 
progressiva regressione dello stato delle donne musulmane con il 
declino della società islamica266.  
Cause interne, quali la volontà di potere degli uomini, e cause esterne, 
come la colonizzazione, hanno contribuito a questa doppia decadenza: 
della società e della condizione femminile.  
La questione di genere potrebbe essere vista come l’elemento centrale 
della questione del sottosviluppo socioeconomico e della mancanza di 
democrazia che affligge le società islamiche.  
In effetti, nella prima epoca dell’islam, quando le donne ricoprivano 
dei ruoli fondamentali nella società, si è assistito all’affermazione del 
credo e alla sviluppo della cultura islamica.  
E’ possibile riscontrare un parallelismo tra la visione maschilista della 
società islamica e la riluttanza che l’islam ha nei confronti del 
progresso sociale.  
I dottori della legge cercano di difendere l’islam da eventuali 
contaminazioni esterne adottando un atteggiamento ostile nei 
confronti dell’evoluzione sociale, adattandosi a tradizioni ed usi 
preislamici ben lontani dal messaggio originario dell’islam.  
Nella storia della cultura islamica ci sono molti esempi di donne 
intelligenti, erudite e coraggiose che hanno contribuito alla grandezza 
e allo sviluppo dell’islam; basta ricordare Umm Salma, consigliera del 
Profeta, Asma Bint Yazid Bin Sakan, la prima donna a rivendicare il 
diritto di jihad.  
Tra tutte loro si è distinta ‘Aisha, la giovane e amatissima moglie di 
Maometto, la cui personalità è stata spesso occultata nel corso dei 
secoli al fine di minimizzare il ruolo determinante, sia politico e 
religioso, che aveva ricoperto sia prima che dopo la morte del suo 
sposo.  
Oggi, ‘Aisha viene considerata una donna dalla forte personalità, che 
ha avuto il merito di trasmettere gli hadith relativi alla vita familiare, 
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ma non si ricordano le sue grandi capacità di teologa, esegeta, politica 
e militare.  
Molti musulmani hanno dimenticato la sua capacità di coniugare la 
femminilità con l’insieme dei suoi doveri a livello familiare, politico e 
sociale.  
Le memorie che circolano su di lei confinano la sua intelligenza al 
focolare domestico, all’ambito di ciò che è permesso ad una donna, 
che per la maggior parte dei musulmani significa occuparsi 
dell’ambito rigorosamente “femminile”, sotto la guida attenta e 
coercitiva del consorte, che, nel caso in cui ritenga certi 
comportamenti illeciti o irrispettosi della legge divina, usa gli atti di 
correzioni267.  
‘Aisha, come tutte le donne libere che hanno caratterizzato la storia 
della cultura islamica, devono essere un modello da seguire per le 
donne musulmane di oggi, che, umiliate e frustare, soffrono la 
mancanza di “autostima268” dettata da una visione maschilista 
perpetrata da secoli, costellata da innumerevoli interpretazioni errate, 
dettata da una mancata considerazione della figura femminile, in nome 
di un islam ben lontano dalle sue origini e dal suo messaggio 
originale. 
La condizione femminile attuale dimostra una certa continuità con 
l’epoca preislamica, in cui la donna non aveva alcun diritto e 
considerazione, e contro la quale, lo stesso Maometto ha segnato un 
punto di rottura e un superamento oggettivo, testimoniato sia dal 
Corano che dalle altre fonti islamiche.  
Non esiste, all’interno della cultura islamica, versetto o hadith o altra 
fonte che legittimi la condizione di subordinazione della donna, né 
tanto meno, il diritto dell’uomo di poter correggere i comportamenti 
della propria consorte con atti di violenza.  
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Sono stati gli uomini che hanno relegato le donne nella situazione di 
sudditanza in cui oggi è possibile trovarle; Maometto è stato il 
promotore del principio di uguaglianza di genere, ma le interpretazioni 
dei dottori della legge islamica non hanno continuato il suo 
messaggio; lo hanno stravolto, adattandolo alla loro personale 





3.2.2. Gli uomini del jihad di genere.  
 
 
Uno dei maggiori elementi che caratterizzano il femminismo islamico 
è la forte partecipazione maschile.  
Il femminismo islamico ha bisogno dell’apporto degli uomini, in 
quanto, la rivendicazione dei diritti delle donne riguarda tutti gli esseri 
umani, perché rappresenta il primo passo verso l’uguaglianza di 
genere.  
In uno dei documenti preparatori per il primo convegno internazionale 
sul femminismo islamico è possibile leggere: “Queste idee non 
appartengono agli uomini e alle donne, ma agli esseri umani, degli 
esseri uguali. Questo discorso non porterà i suoi frutti in relazione al 
sesso, ma grazie alla capacità degli uni e delle altre di trasmettere 
queste idee, di convincere e stimolare un atteggiamento positivo verso 
il femminismo islamico e tutto ciò che ne deriva. La differenziazione 
degli esseri umani secondo le loro caratteristiche fisiche (uomini e 
donne) è un errore, la base stessa della segregazione. Ciò che è 
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importante è che ciascuno parli in suo proprio nome, che nessuno 
pensi di avere il diritto di parlare a nome di altri”269. 
E’ partendo da questi presupposti che oggi, molti intellettuali stanno 
militando tra le fila del movimento femminista islamico.  
Tra gli studiosi che oggi stanno maggiormente influenzando il 
femminismo islamico vanno ricordati soprattutto Khaled Abou el 
Fadl270 e Abdullahi An-Na’im271.  
Khaled Abou el Fadl, basandosi su un’approfondita conoscenza della 
giurisprudenza islamica, afferma che nel corso dei secoli ci si è 
allontanati dal messaggio religioso e che molti testi di giurisprudenza 
sono stati modificati per scopi politici, mentre i contributi di giuriste 
donne, maggiormente attente alle questioni femminili, non sono stati 
tramandati. Egli sostiene la necessità di una riforma dell’islam che 
prenda le mosse dal miglioramento dello status delle donne.  
Dello stesso avviso è Abdullahi An- Na’im, il quale afferma che la 
questione femminile è un elemento centrale nel dibattito sulla riforma 
dell’islam e chiunque ha il diritto di affrontare questo tema, in quanto 
sono le comunità composte da uomini e donne a decidere quale 
interpretazione del Corano debba prevalere nell’epoca in cui 
vivono272. Egli scrive: “Tutti i musulmani, uomini e donne, hanno il 
diritto di discutere tra di loro il significato di ciò che il Corano dice in 
relazione ai diritti delle donne o ad agni altro soggetto o questione, di 
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 Documento di preparazione alla conferenza tenutasi dal 27 al 29 ottobre 
2005 e pubblicato in rete per pubblicizzare l’evento, Cfr. 
www.islamicfeminism.org. (ultima consultazione 22 luglio 2015) 
270
 Khaled Abou el Fadl è un esperto di leggi islamiche. E’ docente 
all’University of California, ed è considerato uno dei più originali pensatori 
riformisti musulmani contemporanei. La stampa americana lo ha definito un 
femminista per i suoi continui interventi contro lo stato di inferiorità in cui 
sono costrette a vivere le donne musulmane.  
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 Abdullahi An- Na’im è docente all’Emory School Law.  
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 Cfr. A. An-Na’im, Toward an Islamic Reformation: Civil Liberties, 
Human Rights and International Law, Syracuse University Press, Syracuse, 
1990, p. 61. 
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sfidare le interpretazione ortodosse convenzionali e proporre le 
proprie al riguardo”273. 
An-Na’im sostiene l’assoluta conciliabilità tra l’islam e gli universali 
diritti umani. E’ dunque possibile modificare i codici di legge che 
relegano le donne in uno stato di subordinazione rispetto all’uomo, sia 
da un punto di vista pubblico che privato; considerando che, 
nell’islam esiste una differenza tra Shari’a, la legge divina, e il Fiqh, 
il diritto e la giurisprudenza. La prima è sacra, universale ed eterna, e 
non può essere messa in discussione, ma il secondo è un prodotto 
umano, e come tale è soggetto ad errore.  
La prova che i codici di legge islamici non abbiano nulla di divino è 
data dal fatto che esistono molte scuole di diritto islamico. È per 
questo che i codici di legge, in quanto interpretazioni umane e 
temporali della Shari’a possono essere modificati tramite l’ijtihad.  
E’ doverosa una lettura del Corano che non sia superficiale, ma sia 
invece capace di cogliere il significato ultimo del messaggio islamico: 
la giustizia. Solo in questo modo è possibile battersi contro ogni forma 
di violenza, fisica e verbale, in quanto tutto ciò è contrario al senso di 
giustizia insito nell’islam autentico.  
Il concetto di giustizia per l’islam è cambiato nel corso della storia, 
pensiamo per esempio alla schiavitù, la quale oggi non è più accettata. 
Se è stato possibile bandire la schiavitù, deve essere possibile 
eliminare anche le diseguaglianze di genere, e tutto ciò che da esse 
deriva, tra cui il diritto di correzione e i soprusi che il marito, il padre 
o altro familiare maschile, possono esercitare sulla donna.  
Non è il Corano a cambiare, ma sono le sue interpretazioni ad essere 
mutate in relazione ai tempi e ai nuovi sentimenti di giustizia: il 
Corano professa la giustizia, l’uguaglianza e la fratellanza tra gli 
esseri umani. 
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 Cft. A. An-Na’im, The Dichotomy Between Religious and Secular 
Discourses in Islamic Societies, in Mahnaz Afkhami, Faith and Freedom: 
Women’s Human Rights in the Muslim World, Syracuse University Press, 
Syracuse, pp. 51-60.  
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E’ necessario cercare nella propria epoca il modo più corretto per 
attuare questi principi, senza lasciarsi influenzare da idee retrograde e 









Lo ius corrigendi è il simbolo dello squilibrio che caratterizza il 
rapporto matrimoniale islamico, in cui è presente un potere assoluto 
maschile, che sovrasta e piega alla sua volontà il potere debole della 
donna.  
Il movimento femminista, fin dall’origine, ha lottato per eliminare 
questa differenza gerarchica tra i due coniugi, cercando di porre 
entrambi su un unico livello sociale, eliminando lo scompenso che 
caratterizza la realtà familiare musulmana.  
Chiaro esempio del risultato ottenuto dal movimento attivista islamico 
è la riforma della Mudawwana in Marocco, primo passo per 
l’affermazione dell’uguaglianza di genere.  
Ottenuta l’indipendenza dal colonialismo francese, nel 1956, il 
Marocco adottò il primo codice in materia di statuto personale.  
Questo consisteva in una codificazione di regole sharaitiche, accolte 
secondo la scuola malikita, ovvero quella tradizionalmente applicata 
nel Paese.  
I 6 libri nei quali è suddiviso il Codice, matrimonio, divorzio, nascita, 
capacità e rappresentanza legale, testamento274 e successioni, si 
ispirano strutturalmente al modello francese, ma il fulcro si basa sulle 
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consuetudini locali275 e sulla Shari’a, il principale punto di riferimento 
per la disciplina dei rapporti familiari.  
In seguito alla sua adozione, furono tentate numerose riforme per la 
modifica di questo codice, che risultava arcaico e poco aperto ai 
cambiamenti della società.  
Le associazioni femminili hanno ricoperto un ruolo fondamentale 
all’interno del percorso di riforma dopo vari tentativi falliti, nel 1992 
l’Unione de l’Action Femminine lanciò la prima vera campagna per 
l’emendamento del codice del diritto di famiglia, rivendicando la 
parità dei sessi276.  
Il modus operandi utilizzato in questa circostanza, si rivelò innovativo 
rispetto ai precedenti progetti di riforma, in quanto si prefissava come 
obiettivo quello di introdurre nel codice gli insegnamenti generali 
della Shari’a: equità, giustizia, uguaglianza e rispetto della dignità 
umana.  
La risposta politica a queste spinte rivoluzionarie fu molto deludente 
infatti il movimento femminista ritenne le riforme di iniziativa 
monarchica una “sorta di operazione di cosmesi della precedente 
legislazione, prima di risultati concreti riguardo i diritti rivendicati”277.  
Il successivo PANIFD278, il Piano d’Azione Nazionale per 
l’Integrazione della Donna allo Sviluppo, impresse una dinamica 
nuova alle politiche per la promozione della parità tra donne e uomini, 
infatti per la prima volta si fece ricorso alla nozione di genere per 
identificare i meccanismi sociali alla base delle discriminazioni nei 
confronti delle donne. Questo piano proponeva di accrescere la 
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dalla Cedaw, la Convenzione per l’eliminazione di tutte le forme di 
discriminazione contro le donne.  
178 
 
partecipazione delle donne allo sviluppo del paese facendo esplicito 
riferimento alla dichiarazione universale dei diritti umani; ciò provocò 
l’opposizione delle forze islamiche, che lo accusarono di essere 
antislamico e filooccidentale.  
Di conseguenza anche questo tentativo fallì e fu necessario 
un’inversione di rotta per modificare il codice, abbandonando ogni 
riferimento alla dichiarazione internazionale dei diritti delle donne ma 
utilizzando i riferimenti all’islam come unico mezzo di modifica.  
Nel 2001 il Re Mohammed IV affidò il processo di riforma del Codice 
di famiglia ad una commissione consuntiva denominata “Commission 
nationale pour la moralisation publique” composta da 16 membri di 
cui 3 donne, che avviò una campagna per la promozione dei valori che 
sono alla base della moralizzazione della vita pubblica279.  
Purtroppo la commissione raggiunse risultati alquanto insoddisfacenti, 
tanto che il Re Mohammed VI incaricò il Ministro Mohammed 
Bousetta di redigere il nuovo codice di famiglia e di elaborare il 
progetto di riforma, tenendo in considerazione le richieste del 
movimento femminista.  
Il Monarca sottolineò come la riforma in questione fosse basata sul 
metodo dell’ijtihad, l’interpretazione evolutiva dei testi sacri, e 
dunque conforme all’islam attraverso una lettura moderna della 
Shari’a.  
La reinterpretazione proposta tendeva a promuovere una lettura del 
Corano che tenesse conto della realtà contemporanea e del maggior 
peso assunto dalle donne nella società, di conseguenza le 
rivendicazioni di uguaglianza non si basarono più solo 
sull’universalismo dei diritti umani, quanto piuttosto sui testi sacri, 
che cominciavano ad essere interpretati con l’aiuto di autorità 
religiose progressiste.  
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 Cfr. K. Badrane, cit., p. 27.  
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Il nuovo codice di famiglia, composto da sei libri e da quattrocento 
articoli, fu approvato all’unanimità dalle due camere del Parlamento 
marocchino280, ed entrò in vigore nel 2004281.  
Tra le varie novità introdotte, la Mudawwana marocchina sancisce 
l’uguaglianza e la corresponsabilità tra i coniugi, eliminando il 
dislivello che caratterizzava il rapporto familiare, limita il matrimonio 
poligamico attraverso regole sostanziali e procedurali e circoscrive il 
ripudio all’interno di una procedura giudiziaria ben precisa.  
La poligamia viene limitata attraverso l’attribuzione alla donna del 
diritto di opporsi se il marito prende una seconda moglie senza la sua 
autorizzazione.  
Un giudice può autorizzare la contrazione di un altro matrimonio, 
dopo aver ascoltato la prima moglie ed essersi assicurato che l’uomo 
possa trattare in maniera equa più di una donna e tutti i figli avuti dai 
diversi matrimoni.  
In tema di divorzio, la Mudawwana segna un importante passo avanti 
stabilendo che, tutte le forme di scioglimento del matrimonio devono 
essere fatte in tribunale, davanti ad un giudice, dopo un tentativo di 
riconciliazione282.  
Per quanto riguarda il rapporto tra i coniugi, la Mudawwana 
rappresenta una vera rivoluzione: per la prima volta in un paese 
                                                           
280
 Il Parlamento marocchino è composto dalla Camera dei Rappresentanti e 
dalla Camera dei Consiglieri. I 328 membri della prima sono eletti a 
suffragio universale diretto e rimangono in carica per un periodo di cinque 
anni; i membri della seconda, invece, rappresentanti delle regioni e delle 
associazioni professionali, sono eletti a suffragio indiretto e rimangono in 
carica per la durata di nove anni. M. Belhatti, Marocco: storia, società e 
tradizioni, Pendragon, Bologna, 2000, pp. 52 e ss.   
281
 Si perviene così all’emanazione della Legge di riforma della Mudawwana 
n° 03/70, promulgata con il dahir n° 1-04-22 del 3 febbraio del 2004 e 
pubblicato in lingua araba sul Bollettino Ufficiale del Regno del Marocco, 
edizione generale n° 5184 del 5 marzo del 2004.  
282
 Secondo la Mudawwana marocchina, in seguito al divorzio, alla madre 
sono garantiti gli alimenti, la custodia dei figli e il domicilio coniugale; nel 
caso in cui si risposi, la donna può ottenere la tutela dei figli fino a quando 
non abbiano compiuto il settimo anno di età.  
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musulmano, la moglie non deve più obbedire al marito ma la famiglia 
è posta sotto la responsabilità congiunta degli sposi. 
Sancendo l’uguaglianza e la corresponsabilità tra donna e uomo nella 
gestione della famiglia, la Mudawwana rappresenta una normativa 
all’avanguardia nell’equiparazione della donna a dell’uomo sul piano 
legale dei diritti familiari283. 
Entrambi sono responsabili della corretta educazione della prole, della 
gestione della famiglia e di tutto ciò che riguarda la vita domestica di 
conseguenza l’uomo non ha più il potere di correggere la propria 
consorte perché entrambi saranno responsabili agli occhi della 
comunità e di Allah.  
La responsabilità unilaterale dell’uomo per la cattiva gestione della 
casa e della famiglia, spesso usato come causa di giustificazione per 
gli abusi di violenza esercitati dal marito sulla propria consorte, ormai 
non è più contemplata.  
Si elimina la superiorità del potere maschile, ponendo entrambi i 
coniugi sul medesimo livello sociale, creando, in questo modo, 
un’uguaglianza sostanziale che non lascia spazio per l’esercizio dello 
ius corrigendi o di altra manifestazione di dominio maschile. 
Ogni atto di violenza, svolto nelle più disparate circostanze, viene 
inficiato, in quanto il codice dello statuto marocchino abolisce 
qualsiasi manifestazione di potere finalizzata alla sopraffazione su un 
altro credente. 
I coniugi, entrambi responsabili della famiglia e della gestione del 
rapporto coniugale, sono collocati in un rapporto egualitario; il 
dominio maschile viene sostituito con una responsabilità condivisa 
che comporta un miglioramento della condizione della moglie, che 
acquista diritti e poteri alla pari di un uomo.   
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 Cfr. “Generazione Moudawana”: il nuovo femminismo marocchino, 
articolo pubblicato su Lookout n°8 -  settembre 2013. (ultima consultazione 
31 luglio 2015).  
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Secondo la Mudawwana, le donne non dovrebbero più subire atti di 
correzione, anzi dovrebbero godere di una nuova condizione familiare, 
che conservi la propria dignità e la tuteli da ogni atto lesivo. 
Come conseguenza a questo codice sono state apportate delle 
modifiche anche al codice del lavoro, il quale ha iniziato a prestare 
attenzione al problema delle molestie sessuali sul posto di lavoro. 
Inoltre nel 2007 è stato emendato il codice relativo alla cittadinanza: 
per la prima volta le donne marocchine hanno avuto la possibilità di 
trasferire la propria nazionalità ai figli, purché mussulmane, anche se 
non hanno sposato un marocchino. 
Attualmente è in corso un processo di revisione del codice penale, 
oltre all’elaborazione di un processo di legge nazionale che difenda le 
donne dalla violenza, soprattutto quella domestica. 
Nonostante tutto, a più di dieci anni dalla sua ultima riforma, 
emergono limiti e difetti di un codice che ancora oggi incontra 
resistenze e che, al tempo stesso, non basta più a coprire le esigenze di 
una società che muta.  
Oggi numerose associazioni femminili lamentano la mancata 
applicazione in sede giudiziaria di molte delle leggi previste dal 
codice riformato, nonché innumerevoli sotterfugi escogitati per 
ovviare ad alcuni cavilli giuridici.  
La violenza domestica è il nodo cruciale sul quale la società civile si 
batte maggiormente; milioni sono le donne marocchine che ogni anno 
subiscono violenza e abuso tra le mura domestiche, ed il ritardo 
legislativo in materia, si scontra fortemente con la ratifica da parte del 
Marocco della Convenzione internazionale per l’Eliminazione di ogni 
forma di Discriminazione contro le Donne (CEDAW), avvenuta nel 
1993284.  
Nonostante le novità introdotte dalla Mudawwana marocchina, la 
violenza sulle donne è ancora molto diffusa, a causa delle scarsa 
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 Cfr. A. Lamchich, cit., p. 81. 
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attenzione alle dimensioni quantitative e qualitative che le istituzioni 
pongono su questo fenomeno.  
Le resistenze culturali e politiche celano all’opinione pubblica la 
diffusione di questo fenomeno, rendendo queste violenze invisibili; 
infatti, nonostante ci siano evidenti segnali positivi sui cambiamenti in 
atto nelle relazioni di genere all’interno della coppia e della famiglia 
allargata, i costumi patriarcali sono ancora molto radicati, anche nelle 
istituzioni.  
I vuoti legislativi e la non sempre applicazione delle norme non deve 
privare il codice marocchino della sua valenza storica e sociale. La 
Mudawwana fa da spartiacque in un contesto storico politico poco 
attento alla tutela della figura femminile.  
Il nuovo codice non è soltanto un modo per migliorare i diritti dei 
minori e di preservare la dignità dell’uomo, ma rappresenta un passo 
decisivo per il miglioramento dello statuto della donna, in quanto 
elimina le iniquità che caratterizzano la condizione femminile. 
E’ il primo passo verso la sensibilizzazione del mondo islamico alle 
tematiche che riguardano principalmente la donna, considerata ancora 
oggi in molti stati islamici, un cittadino di secondo ordine, alla stregua 
di un oggetto controllato e limitato dal potere maschile.  
Il codice di statuto personale marocchino rappresenta un segnale 
doppiamente incoraggiante, in quanto, da un lato sancisce la 
possibilità di cambiare un testo ritenuto a lungo intoccabile, 
mostrando che “la società civile sta emergendo come attore sociale 
capace di avere un peso sulle scelte del governo”285, dall’altro segna 
una presa di coscienza individuale e collettiva di uno dei più diffusi 
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 R. Pepicelli, cit., p. 94.  
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3.4. L’European Council for Fatwa and Research: 




Analogamente al caso dello stato del Marocco, in cui, facendo 
riferimento al concetto di congiunta responsabilità dei coniugi 
all’interno del contesto familiare, si è giunti all’equiparazione del 
marito e della moglie all’interno del rapporto matrimoniale islamico, 
segue la fatwa286 numero quindici287 emanata dall’European Council 
for Fatwa and Research288.  
Questa fatwa intitolata “Eguaglianza tra marito e moglie nella 
relazione matrimoniale” stabilisce l’uguaglianza degli sposi 
richiamando la fonte coranica.  
                                                           
286
 La fatwa, al plurale fatawa, corrisponde, nel diritto islamico, ai responsa 
del diritto romano. Si tratta generalmente di una risposta ad una domanda 
riferita ad un argomento di diritto. L’atto con cui si sottopone la questione è 
denominato istifa, l’atto con cui si risponde è chiamato futya. Mentre non vi 
sono espliciti requisiti per l’attore della domanda, colui o coloro che 
rispondono con opinione motivata al quesito debbono essere 
necessariamente musulmani, meritevoli (sadil) e conoscere a fondo la 
scienza giuridica. La pratica della fatwa ha da sempre costituito, nella storia 
del diritto islamico, lo strumento di evoluzione giuridica rispetto ai dati 
nuovi ed alle circostanze politiche contingenti che coinvolgono di volta in 
volta la comunità musulmana. Questa continua elaborazione ha contribuito 
allo sviluppo della Shari’a disancorandola da una legittimazione religiosa 
alle disposizioni normative ad esso contingenti, valutate alla luce della legge 
sacra.  
287
 Questa fatwa è il numero 15, Second Collection, III Session.  
288
 L’European Council for Fatwa and Research costituisce attualmente il 
più autorevole istituto di promulgazione di fatwa in ambito europeo. E’ una 
fondazione privata con sede a Dublino, istituita a Londra il 29 marzo del 
1997 su iniziativa della Federazione delle Organizzazioni Islamiche 
D’Europa ed unisce studiosi e pensatori musulmani provenienti da tutto il 
mondo. L’ambizioso progetto culturale e politico della fondazione è 
costituito dalla “restituzione” ai fedeli musulmani immigrati in occidente del 
senso di appartenenza alla ummah, nonché dell’affermazione 
dell’importanza del diritto islamico anche nell’attuale contesto storico e nella 
società occidentale contemporanea.  
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Riprendendo le parole di Allah, ribadisce che i nubendi sono uno 
l’abito dell’altro e che nel loro rapporto deve riflettersi compattezza, 
calore, e bellezza.  
Il principio di uguaglianza è accompagnato dal riconoscimento di 
specifiche responsabilità per ciascun coniuge verso l’altro, così come 
è responsabilità dell’uomo di proteggere e mantenere sua moglie e la 
sua famiglia.  
La fatwa, riprendendo il Corano, afferma che i doveri devono essere 
adempiuti da entrambi in parti uguali, senza attribuire una posizione di 
supremazia dell’uno sull’altro, ma cercando di ricreare l’equilibrio 
con il quale Maometto aveva descritto il rapporto matrimoniale.  
Per la donna vi è una responsabilità verso gli obblighi matrimoniali, in 
virtù del ruolo di consigliera e di educatrice che svolge nei confronti 
del marito.  
La donna ha la possibilità di richiamarlo a fare del bene ogni volta che 
sbaglia, proibendogli, in questo modo, di violare la parole di Allah e i 
principi dell’islam. 
Entrambi i coniugi hanno la possibilità di redarguirsi nel caso in cui 
abbiano degli atteggiamenti non conformi alle fonti islamiche, ma 
nessuno dei due ha la possibilità di imporsi sull’altro in virtù del 
concetto di uguaglianza che caratterizza il rapporto coniugale in 
quanto tale.  
Secondo l’islam, i credenti, uomini e donne, sono protettori gli uni 
verso gli altri, essi godono di ciò che è giusto, fuggono ciò che è 
sbagliato, di conseguenza l’esclusiva possibilità dell’uomo di 
utilizzare il diritto di correzione nei confronti della moglie implica un 
atto che non esalta il bene quanto piuttosto diviene la genia del 
deterioramento del rapporto stesso.  
Il dovere di obbedienza della donna al marito è comunque conservato 
e ribadito in questa fatwa, in conformità di ciò che ha definito il 
Corano; infatti si afferma che il marito non ha alcun potere di forzare 
la propria moglie a compiere degli atti, ma semplicemente deve 
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limitarsi a soddisfare i suoi desideri sotto la pretesa di obbedienza e di 
rispetto di quest’ultima289.  
Secondo questa fatwa, la moglie deve obbedire a suo marito, 
coerentemente al Corano, che sottolinea il giuramento dell’obbedienza 
data dalla donna al Profeta: “ed essi non disobbediranno a te in 
nessuna questione”290. 
L’uomo gode già del diritto di obbedienza da parte della sua consorte, 
di conseguenza l’attribuzione della titolarità del diritto di correzione, 
implicherebbe un doppio diritto e uno sbilanciamento di poteri a 
discapito di uno dei soggetti che caratterizzano un rapporto coniugale 
tra soggetti eguali. 
Attribuendo al marito il diritto di infliggere colpi o di battere sua 
moglie si arriverebbe ad un’inclinazione dell’equilibrio che gestisce e 
regola il rapporto matrimoniale islamico, riducendolo ad un rapporto 
di supremazia dell’uomo e di sottomissione della donna, alla stregua 
di un rapporto di schiavitù, in cui uno dei soggetti viene annullato 
completamente, divenendo succube di una volontà esterna che lo 
limita e lo modifica senza dare alcun mezzo per potersi ribellare ed 
opporsi.  
La pronuncia del Concilio permette in modo netto l’affermazione 
dell’uguaglianza tra marito e moglie, asserendo una netta 
differenziazione delle competenze tese al raggiungimento di un 
equilibrio tra i coniugi.  
Tale affermazione del principio di parità di genere determina il 
delinearsi di un’uguaglianza differenziata in ragione di un intreccio di 
specifiche competenze, ciascuna riferita alle qualificazioni attribuite 
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 Cfr. J. Pacini, Il diritto islamico vivente: le fatwa dell’European Council 
for Fatwa and Research, 
http://www.olir.it/areetematiche/85/documents/pacini_jacomo_fatwaecfr.pdf
, p. 16. 
290
  J. Pacini, Il diritto islamico vivente: le fatwa dell’European Council for 
Fatwa and Research, 
http://www.olir.it/areetematiche/85/documents/pacini_jacomo_fatwaecfr.pdf
, p. 18. 
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dalla tradizione islamica ai sessi, in virtù delle caratteristiche 
fisiologiche che li caratterizza.  
In un sistema così definito, che si basa sul principio di uguaglianza, 
non è possibile inserire il diritto di correzione, in quanto, la sua stessa 
applicazione concreta, implica a monte una situazione di 
sbilanciamento tra soggetti, i quali sono collocati su piani diversi, uno 
superiore, l’altro inferiore, in cui non si ha alcun punto di incontro, ma 
ogni cosa è dettata dalla forza e dalla violenza da un lato e dalla 









Fino al 1926, la Turchia è stata dominata da un diritto su base 
religiosa accolto nel Mejelle291 ottomano, e soltanto con l’adozione 
della nuova legislazione sono stati introdotti i primi principi giuridici 
occidentali, determinando l’abrogazione di istituti come la poligamia e 
il ripudio, ed avanzando il riconoscimento dell’uguaglianza tra i 
coniugi attraverso la previsione di regole meramente civili per la 
conclusione del matrimonio292.  
L’entrata in vigore del Codice Civile ha rappresentato la soluzione più 
rivoluzionaria del processo di laicizzazione perseguito dalla nuova 
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 Il Mejelle è stato un codice civile in vigore nell’impero ottomano verso la 
seconda metà del XIX secolo, fino ai primi del XX secolo. Rappresenta il 
primo tentativo di codificazione di una parte consistente dell’impianto 
legislativo, basato sulla Shari’a, in vigore nel mondo islamico durante il 
dominio ottomano.  
292
 Cfr. S. O. Ozdemir, Dal matrimonio religioso al matrimonio statuale in 
Turchia, in Daimon 2/2002, Il Mulino, Bologna, pp. 163-178. 
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Repubblica, spodestando la Shari’a nella regolamentazione della 
materia a questa più cara.  
La donna è divenuta, in questo quadro, lo strumento attraverso cui 
rendere la modernizzazione, simbolo dell’avanzamento dello Stato e 
dell’abbandono della cultura tradizionale di stampo religioso, 
confermando così lo “state feminism” su cui la nuova compagine 
statale si è definita, ed eliminando qualsiasi legame con la teocrazia 
ottomana293.  
Sulla scorta di questa nuova coscienza, è stato stabilito che alla moglie 
spettano doveri di collaborazione e non di obbedienza, ed è stata 
definita un’età minima per contrarre matrimonio, prevista attualmente 
al compimento del diciottesimo anno per entrambe le parti, salvo 
diversa autorizzazione del giudice.  
Entrambi i coniugi hanno l’obbligo di assistenza al nucleo familiare, 
sia materiale che morale, in termini di “mutua assistenza e aiuto” (art. 
152), riconoscendo, in tal modo, l’uguaglianza nei diritti e dei doveri 
tra uomo e donna, in applicazione del principio di non discriminazione 
tra i sessi previsto nella Costituzione (art. 10)294. 
Il principio di uguaglianza appena citato non deve essere inteso quale 
un’uguaglianza assoluta, ma quale obbligo di perseguire un equo 
trattamento nelle situazioni in cui i soggetti sono vincolati dai 
medesimi obblighi e doveri.  
Il giudice costituzionale turco identifica la donna come un soggetto 
autonomo rispetto all’unione familiare, convalidando la scelta del 
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 Cfr. I. Capcioglu, The Roles of Religion and Sex in Turkey: a Study on the 
Changing Attitudes to Male/Female Relations, in The Islamic Quarterly, vol. 
54, n. 3, 2010, pp. 213-229.  
294
 Gli articoli della Costituzione Turca sono stati reperiti nel sito 
powerandmoneyofficialarchive.forumcommunity.net (ultima consultazione 
12 agosto 2015).  Il testo integrale dell’articolo 10 recita: “Tutti gli individui 
sono uguali, senza alcuna discriminazione di fronte alla legge, 
indipendentemente dalla lingua, razza, colore, sesso, opinioni politiche, 
convinzioni filosofiche, la religione e setta, o tali considerazioni. Nessun 
privilegio è concesso ad ogni individuo, famiglia, gruppo o classe. Organi 
dello Stato e le autorità amministrative devono agire nel rispetto del 
principio di uguaglianza davanti alla legge in tutta la loro causa”. 
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legislatore nella prevenzione che garantisce un maggiore 
riconoscimento giuridico e sociale della stessa.  
Per quanto riguarda lo ius corrigendi, è necessario citare la sentenza 
della Corte Costituzionale del 29 settembre del 1998295, la quale ha 
confermato il principio di uguaglianza nell’ambito familiare, facendo 
riferimento al diritto della donna di mantenere il proprio cognome.  
Nella materia matrimoniale, secondo la Corte, la legislazione turca 
riconosce la priorità di uno degli sposi al fine di salvaguardare l’unità 
della famiglia, prevedendo l’utilizzo del solo cognome dal padre per i 
componenti della stessa.  
La Corte conferma come la donna non sia assoggettata a tale regola 
potendo continuare ad usare il proprio cognome davanti a quello del 
marito dietro richiesta agli ufficiali competenti.  
La scelta di dare alla famiglia un solo cognome risponde ad 
un’esigenza di unità e conformità ma ciò non deve arrecare 
pregiudizio alla donna alla luce degli articoli 12 e 17 della 
Costituzione, disciplinanti rispettivamente il riconoscimento dei diritti 
e delle libertà fondamentali ed il diritto alla vita ed alla protezione 
della stessa296.  
                                                           
295
 Sentenza della Corte Costituzionale del 29 settembre 1998 n° E. 1197/61-
K. 1998/59 in Official Gazette n° 24937 del 15 novembre 2002.  
296
 Il testo integrale dell’articolo 12 recita: “Ognuno possiede inerenti i diritti 
e le libertà fondamentali che sono inviolabili e inalienabili. I diritti e le 
libertà fondamentali comprendono anche i doveri e le responsabilità dei 
singoli verso la società, la sua famiglia, e di altri individui”. Il testo integrale 
dell’articolo 17 della Costituzione Turca: “Ogni individuo ha diritto alla vita 
e il diritto di proteggere e sviluppare la sua entità materiale e spirituale. 
L'integrità fisica della persona non possono essere violati se non sotto 
necessità medica e nei casi prescritti dalla legge, e non devono essere 
sottoposti ad esperimenti medici o scientifici senza il suo consenso. Nessuno 
può essere sottoposto a tortura o maltrattamenti; nessuno può essere 
sottoposto a pene o trattamenti incompatibili con la dignità umana. Casi, 
come ad esempio l'esecuzione delle condanne a morte sotto le sentenze dei 
tribunali, l'atto di uccidere per legittima difesa, le occorrenze di morte come 
conseguenza dell'uso di un'arma consentita dalla legge come una misura 
necessaria, durante l'apprensione, l'esecuzione dei mandati di arresto, la 
prevenzione della fuga di legittimamente arrestate o condannate persone, la 
soppressione della sommossa o un'insurrezione, o della realizzazione di un 
ordine di organismi autorizzati durante la legge marziale o dello stato di 
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Da questa sentenza emerge l’indirizzo della Corte verso 
un’equiparazione sostanziale dei coniugi all’interno del rapporto 
matrimoniale, nel quale ognuno gode di singoli diritti individuali tali 
da non arrecare pregiudizio all’altro.  
All’importante sentenza segue l’adozione del Codice per la Protezione 
della Famiglia del 17 gennaio 1998297, che mira a salvaguardare 
l’unione familiare soprattutto nei casi in cui un membro della stessa 
sia sottoposto a violenze.  
Sulla base di quanto stabilito da questa norma, se un membro di una 
famiglia è sottoposto a violenze, il giudice può decidere di 
allontanarlo dal soggetto che ha posto in essere le violenze, o di 
modificarne la residenza.  
L’allontanamento dalla famiglia non può superare il periodo di sei 
mesi, ma se la persona allontanata dovesse continuare a subire 
violenza allora l’autore potrà essere sottoposto a detenzione 
obbligatoria per un periodo tra i tre e i sei mesi di carcere.  
Questa riforma non tocca la disposizione formale che continua a 
identificare il marito come il capo famiglia, mantenendo così una 
visione del diritto che riconosce una posizione di supremazia nel 
rapporto coniugale spesso tradotta in limitazioni sostanziali delle 
libertà della donna, in atti di violenza che le ledono la dignità di essere 
umano.  
Il legislatore turco conclude definitivamente la riforma rivalutando la 
figura della donna con l’emanazione del Codice del 2001, nel quale si 
riconosce la moglie quale collaboratrice del marito eliminando la 
disposizione che prevedeva il marito come capo famiglia.  
E’ opportuno evidenziare che tra i fattori che hanno portato al 
compimento delle riforme che hanno reso la Turchia uno stato sempre 
                                                                                                                                        
emergenza, sono al di fuori del campo di applicazione della disposizione di 
cui al paragrafo 1”. Testi integrali reperiti nel sito 
powerandmoneyofficialarchive.forumcommunity.net (ultima consultazione 
12 agosto 2015). 
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più laico, migliorando la condizione della donna, troviamo le pressioni 
dei movimenti femministi turchi, le pressioni provenienti dalla 
Comunità internazionale, ed in primis dalla Comunità Europea.  
I dibattiti, che si sono sviluppati intorno alla riforma della materia 
civilistica, soprattutto per quanto riguarda la figura della donna, 
rappresentano lo specchio del sistema legislativo turco contemporaneo 
ed evidenziano come la religione islamica riesce a condizionare 
ancora lo status dei diritti dei singoli, ed in questo caso della donna. 
Le resistenze sociali, ancora presenti nell’area politica, al 
riconoscimento di pari tutele, in un ordinamento che ha abbracciato la 
logica secolare da decenni, derivano principalmente dall’influenza che 
la religione islamica esercita sull’intera struttura legislativa e sociale, 
in quanto sono ancora presenti i retaggi culturali precedenti 
all’influenza dell’occidente, in cui la donna era subordinata alla figura 
maschile a lei più vicina, in virtù di un potere legittimato da Allah.  
In seguito, con la laicizzazione della Turchia, definita stato anomalo, 
essendo l’unico stato a maggioranza musulmana ad essersi dichiarato 
laico e secolarizzato, la famiglia e i suoi componenti divengono la 
“principale istituzione della società”298. 
Questa disposizione ha trovato traduzione nell’adozione di un Codice 
Civile di derivazione europea, il quale, emendato nel novembre 
2001299, è diventato il simbolo della transizione laica posto a garanzia 
dell’uguaglianza giuridica sia nella sfera privata che in quella 
pubblica300 della donna e dell’uomo, eliminando ogni tipo di diritto, 
come lo ius corrigendi, che potrebbe ledere questa garanzia.  
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 La Costituzione disciplina la famiglia nell’articolo 41 definendola la 
“principale istituzione della società” ed imponendo in capo allo Stato il 
dovere di adottare le misure necessarie per la sua salvaguardia.  
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3.6. L’islam e i diritti umani. 
 
 
Lo ius corrigendi, in ogni suo aspetto e soprattutto alla luce della varie 
cause che potrebbero spingere il marito a compiere gli atti ampiamenti 
descritti nei capitolo precedenti, lede non soltanto la dignità della 
donna, ma principalmente qualsiasi diritto umano, perché la donna 
prima di essere tale, è un essere umano. 
Le femministe islamiche hanno cercato di eliminare questo fenomeno 
attraverso una lettura nuova e più ragionevole delle fonti, richiamando 
al rapporto che intercorre tra l’islam e i diritti umani. 
Il riconoscimento dei diritti umani è sostanzialmente il prodotto di uno 
dei più antichi sogni dell’umanità, che rimanda all’esistenza di una 
giustizia vera e oggettiva in cui i diritti sono intesi come assoluti e la 
loro esistenza è correlata all’uomo in quanto tale301.  
Attualmente, emergono delle circostanze contrastanti in cui, dinanzi 
alla proliferazione di dichiarazioni che sanciscono il carattere 
universale dei diritti, vi sono attestazioni che ne rivendicano il 
carattere etnocentrico, per cui al riconoscimento formale previsto dalle 
prime segue la mancata attuazione in base alle disposizioni contenute 
nelle seconde.  
Secondo la prospettiva internazionalistica, la condizione giuridica 
delle donne è regolata dell’articolo 2 della Dichiarazione universale 
dei diritti dell’uomo nel quale viene sancito il principio di uguaglianza 
e, dei successivi Patti universali, i 316 diritti civili e politici e i diritti 
economici, sociali e culturali del 1966, i quali hanno ulteriormente 
rafforzato la tutela prevista con il principio di non discriminazione.  
A queste si aggiunge il principale documento a tutela della condizione 
giuridica del mondo femminile adottato dalla Comunità 
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 Cfr. E. Denninger, Diritti dell’uomo e legge fondamentale (a cura di C. 
Amirante), Giappichelli, Torino, 1998, pp. 51 e ss.  
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internazionale, la Convenzione internazionale sull’eliminazione di 
tutte le forme di discriminazione contro le donne (da ora CEDAW). 
Nei confronti di questa Convenzione, gli ordinamenti musulmani, in 
virtù della specificità del proprio sistema, hanno opposto numerose 
riserve, giustificate da motivazioni che richiamano l’incompatibilità 
tra le disposizioni della CEDAW con i principi della Shari’a. 
Se da un lato sono proclamati solennemente i diritti della persona in 
quanto tale a livello internazionale, dall’altro sono avanzate forme di 
riconoscimento in relazione alla specifica lettura che se ne fa, in virtù 
dell’istinto alla salvaguardia della cultura di appartenenza.  
Prima di parlare delle diverse dichiarazioni dei diritti universalmente 
riconosciuti che hanno caratterizzano l’esperienza islamica, è 
necessario affermare che la casistica islamica rappresenta una 
situazione limite al riconoscimento dei diritti in chiave universalistica, 
la quale si traduce nel caso di specie, in un vincolo alla formazione 
specifica di una volontà diretta alla protezione effettiva della donna 
negli ordinamenti che si ispirano all’islam.   
Nel caso musulmano, al principio di uguaglianza tra i sessi e al divieto 
di discriminazione tra uomo e donna sancito sul piano internazionale, 
la tradizione giuridica islamica risponde con una diseguaglianza di 
legittimazione divina, tanto da non poter accettare quanto previsto 
dala Comunità internazionale. 
Tra le disposizioni della Convenzione, l’attenzione è qui focalizzata 
sugli articoli 1, 2 e 16, nei confronti dei quali sono state promosse 
dagli stati islamici le principali riserve, giustificate 
dall’incompatibilità con le norme dell’islam e dal richiamo alle 
disposizioni della legislazione nazionale.  
L’articolo 1 della CEDAW definisce le discriminazioni quale “ogni 
distinzione, esclusione o restrizione prodotta in base al sesso che ha 
l’effetto od il fine di rendere nullo od impari il riconoscimento, il 
godimento e l’esercizio da parte delle donne dei propri diritti e libertà 
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fondamentali, anche attraverso lo status maritale, nel campo politico, 
economico, sociale, culturale, civile ed in qualsiasi altro campo”. 
L’articolo 2 della CEDAW riferisce alla responsabilità degli Stati di 
modificare le normative, i regolamenti, i costumi e le pratiche 
discriminanti contro le donne, adottando “azioni positive” finalizzate a 
superare gli stereotipi relativi al rapporto tra uomo e donna, 
soprattutto nei contesti più tradizionali. 
Nei confronti di questa disposizione l’Algeria, il Bangladesh, l’Egitto, 
la Libia, la Malesia, l’Iraq hanno presentato delle riserve 
giustificandole con riferimento alla tradizione sharaitica, la quale, 
secondo gli Stati, non ammette l’abrogazione di quelle disposizioni 
interne che sono derivanti dalla cultura giuridica autoctona. 
L’articolo 16 della Convenzione, invece, riferisce ai diritti della donna 
all’interno della famiglia, e per questo la principale disposizione 
oggetto delle riserve degli Stati a maggioranza musulmana, 
giustificate con riferimento alla legge sharaitica.  
La norma stabilisce, invero, che uomini e donne godono degli stessi 
diritti, sia nella fase della costituzione che della dissoluzione del 
rapporto coniugale, disposizione che ha prodotto un elevato numero di 
riserve, tra cui quelle di Egitto, Algeria, Marocco, Malesia, Tunisia, 
rappresentando le più dettagliate e forti dimostrazioni della cultura 
giuridica islamica all’implementazione della CEDAW.  
La critica fondamentale alla disposizione può essere espressa con le 
parole di al-Būtī, secondo cui il mancato accoglimento della norma 
rappresenta un rifiuto dell’approccio individualista della Convenzione 
ai diritti, contraria all’impostazione islamica ove la famiglia è un 
tessuto di relazioni che la rende un soggetto di diritto. 
Il riconoscimento che la CEDAW fa dei diritti dei “singoli” 
rappresenta una prevaricazione nei confronti di una istituzione, la 
ummah islamica, che nel suo complesso è tale da definire l’insieme 
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dei diritti di cui i singoli godono, in quanto conseguenza 
dell’equilibrio tra individuo e comunità302. 
Come ricorda la Mayer303, la posizione degli ordinamenti musulmani 
rimanda ad una identificazione della legge islamica alla stregua di un 
sistema giuridico “sovranazionale”, produttivo di effetti vincolanti che 
i singoli stati devono provvedere e rispettare.  
In virtù del dualismo che caratterizza il sistema giuridico islamico, si 
afferma che le riserve sono state opposte non attraverso un esplicito 
riferimento alla legge divina, quanto piuttosto alla legislazione interna, 
mettendo in evidenzia come le normative nazionali affondino in una 
cultura nazionale immodificabile, che ha radici nella mancanza di 
volontà di modificare il regime di discriminazione contro le donne.  
L’area islamica partecipa al processo di regionalizzazione dei diritti 
attraverso l’adozione di una serie di documenti che identificano il 
valore particolare degli stessi.  
Tre sono i principali documenti, entrati in vigore nell’area islamica, 
che maggiormente ci interessano alla luce della condizione della 
donna di cui abbiamo ampiamente parlato facendo espresso 
riferimento allo ius corrigendi, che ne rappresenta l’aspetto principale.  
La Dichiarazione islamica universale dei diritti dell’uomo304 del 1981, 
la Dichiarazione dei diritti dell’uomo nell’islam del 1990 e la Carta 
araba dei diritti dell’uomo del 1994, sono il simbolo di voci diverse 
nel quadro del rapporto tra lo stato e la Shari’a.  
Se le prime due sono l’espressione delle correnti islamiche più 
tradizionaliste, la terza è caratterizzata da una posizione molto 
progressista, volta a sganciarsi dalla tradizione sharaitica.  
Nella Dichiarazione islamica dei diritti dell’uomo, si afferma che i 
diritti devono essere desunti direttamente dalle fonti sacre, il Corano e 
la Sunnah. 
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 Cfr. I. De Francesco, cit., pp. 157-172. 
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 Cfr. A. E. Mayer, cit., pp. 118-119. 
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 La Dichiarazione islamica dei diritti dell’uomo è stata adottata dal 
Consiglio islamico a Parigi ne 1981.  
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Nel preambolo si legge che “i diritti dell’uomo nell’islam non 
dipendono dalla generosità di un re o di un governo, né dalle decisioni 
emanate da un potere locale o da un’organizzazione internazionale. Si 
tratta, infatti di diritti cogenti in virtù della loro origine divina, che non 
possono essere soppressi, invalidati, violati o trascurati”305. 
I diritti nell’islam sono definiti da Dio, e per tale motivo nessuna 
persona umana ha il diritto di abrogarli.  
Nello specifico, sono tutelati il diritto alla vita (articolo 1), alla libertà 
personale (articolo 2), il diritto all’eguaglianza (articolo 3), ma sempre 
con specifico riferimento alla legislazione divina.  
L’articolo 12 sugella la libertà di pensiero e di coscienza, stabilendo 
che “ognuno ha il diritto di pensare e credere in libertà, purché ciò 
avvenga nei limiti previsti dalla Legge islamica”.  
Di conseguenza, riprendendo ciò che abbiamo detto fino a questo 
momento in relazione allo ius corrigendi, questo articolo ne elimina 
qualsiasi tipo di legittimazione, in quanto ogni credente ha il diritto di 
pensare in completa libertà, il cui unico limite è dato dalla legge 
islamica stessa, quindi un mezzo di correzione per evitare di pensare e 
di agire in modo errato esiste ed è chiaramente espresso.  
Tutto è ricondotto alla singola individualità, in cui non c’è spazio per 
l’intromissione di un altro soggetto esterno, che si sente legittimato a 
poter intervenire e correggere i comportamenti dell’altro, in quanto il 
metro di giudizio non è umano ma divino, dunque sarò la stessa 
persona, che pensa e che agisce, a dover rintracciare nella legge 
divina, la direzione giusta per continuare a rispettare la parola di Dio.  
La Dichiarazione dei diritti dell’uomo nell’islam306, al momento 
costituisce il documento ufficiale nel quale si enunciano i diritti umani 
secondo la lettura islamica.  
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 Cfr. Dichiarazione islamica dei diritti dell’uomo (trad. dal testo arabo 
originale), in A. Pacini, (a cura di), L’Islam e il dibattito sui diritti 
dell’uomo, Giappichelli, Torino, 1998.  
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 La Dichiarazione dei diritti dell’uomo nell’islam è stata adottata al Cairo 
dall’Organizzazione della Conferenza Islamica nel 1990.  
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Essa chiarisce come la Shari’a, secondo la lettura storicizzata data 
della stessa, sia ancora l’elemento determinante nel definire lo status 
giuridico della donna, ed il solo riferimento valido al fine di 
interpretare o chiarire qualunque articolo della dichiarazione.  
Si conferma il riconoscimento al diritto alla vita, alla libertà ed 
all’uguaglianza ed il diritto alla libertà di religione, di pensiero e di 
credo ma solo in conformità a quanto stabilito dalla legge. 
Il richiamo alla specificità islamica è realizzato attraverso il richiamo 
alla Shari’a, cioè all’insieme delle disposizioni che rievocano la 
tradizione giuridica in materia di diritti, da cui, malgrado, derivano 
anche la serie di discriminazioni che la dottrina classica contempla in 
riferimento soprattutto alla donna.  
Di conseguenza, i diritti umani non possono essere percepiti se non 
come frutto della volontà divina, e devono trovare origine nei principi 
stabiliti nelle fonti dell’islam.  
Per cui, di fronte al contenuto dell’articolo 2 della Dichiarazione 
universale, che stabilisce l’universalità dei diritti umani 
indipendentemente dal loro status personale, l’equivalente nelle 
Dichiarazioni islamiche sono l’articolo 3 della Dichiarazione 
universale dei diritti dell’uomo nell’islam e l’articolo 1 della 
Dichiarazione del Cairo, in cui si afferma l’uguaglianza degli esseri 
umani e la proibizione di ogni forma di discriminazione solo alla luce 
delle disposizioni giuridiche che caratterizzano questi ordinamenti307.  
La Carta araba dei diritti dell’uomo, ultima delle principali 
dichiarazioni adottate nell’area islamica, presenta un orientamento 
diverso rispetto alle due dichiarazioni sopracitate. Infatti non presenta 
il richiamo all’autorità divina quale fonte di legittimazione dei diritti. 
Di conseguenza è possibile definire questa dichiarazione come laica.  
Il fondamento dei diritti non è più Allah e la legge sharaitica, quanto 
piuttosto la nazione araba degli Stati, alla quale spetta il compito di 
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 Cfr. A. E. Mayer, Islam and Human Rights. Traditions and politics, Pinter 
Publishers and Westview Press, Bourder, 1991, p. 102.  
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realizzare i principi di fratellanza e di uguaglianza tra tutti i credenti, 
soprattutto tra uomo e donna.  
Solo nel Preambolo è presente l’unica forma di evocazione della 
Shari’a, attraverso il richiamo alle precedenti dichiarazioni islamiche, 
alle quali si affianca il richiamo alla dichiarazione Onu del 1948 e ai 
due Patti delle Nazioni Unite del 1966.  
A causa della sua espressa laicità, questa Dichiarazione non ha subito 
un’immediata promulgazione dopo la sua emanazione, infatti è 
rimasta improduttiva di effetti per molto tempo308. 
E’ indubbio, nonostante il suo ritardo nella promulgazione, che il 
carattere secolare di questa dichiarazione rappresenti il vero elemento 
innovativo di questo documento. Infatti questa dichiarazione è l’unico 
atto capace di riprodurre ufficialmente una posizione riformatrice dei 
paesi islamici sul tema dei diritti umani, ed in particolar modo, in 
riferimento alla condizione e ai diritti della donna musulmana.  
Alla luce delle Dichiarazioni sopracitate e del percorso riformatrice 
condotto dai movimenti islamici, è possibile affermare che la 
condizione della donna nel mondo islamico, e della moglie nello 
specifico rapporto coniugale, è dovuta ad un atteggiamento retrogrado 
e falsificato delle fonti islamiche, in quanto, anche nel Corano e nei 
vari hadith, trapela una netta condizione di uguaglianza tra la donna e 
l’uomo, rendendo illegittimo qualsiasi atto di correzione del marito nei 
confronti della moglie, in quanto testimone di una condizione di 
supremazia, che in realtà non è prevista dal credo islamico.  
L’unico limite agli atteggiamenti posti in essere da uno dei credenti è 
la legge sharaitica e non la minaccia o la paura di essere corretti e di 
subire violenza.  
La violenza, rifiutata nel modo più assoluto dal credo musulmano, non 
può essere intesa come un metodo per imporre il rispetto dei dettami 
religiosi, in quanto comporterebbe una violazione degli stessi.  
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 Cfr. A. Pacini, Introduzione. L’Islam e il dibattito sui diritti dell’uomo in 
A. Pacini (a cura di), L’Islam e il dibattito sui diritti dell’uomo, Giappichelli, 
Torino, 1998, pp. 135 e ss.  
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Lo ius corrigendi, in ogni sua manifestazione, dalla meno invasiva, 
come l’ammonimento, fino a quella più incisiva, come la violenza 
domestica e quella sessuale, è simbolo di violenza in quanto implica 
l’annullamento del principio di uguaglianza, ampiamente sancito dalle 
fonti coraniche, e rompe in modo irreversibile l’equilibrio che 
dovrebbe crearsi tra i coniugi nella condivisione della loro vita.  
Indipendentemente dalle varie interpretazioni che possono essere date 
ai versetti del Corano che riguardano questo argomento, l’illegittimità 
di qualsiasi atto che rientra nello ius corrigendi, è dovuta ai principi 
posti alla base della religione islamica, che, sovrastano qualsiasi atto 
umano, in quanto frutto di derivazione divina.  
Tenendo conto della supremazia dei principi posti alla base del credo 
musulmano, sono state emanate diverse dichiarazioni, come quelle 
sopracitate che hanno ribadito il concetto di uguaglianza tra i credenti, 
sia a livello formale che sostanziale. Di conseguenza, attualmente, è 
necessaria un’educazione del popolo islamico all’osservanza della 
nuova condizione della donna e al rispetto della sua dignità e dei suoi 
diritti come essere umano, in quanto, solo in questo modo, è possibile 
applicare concretamente tutto ciò che è sancito a livello legislativo, 
eliminando pregiudizi e visioni misogine, e migliorando efficacemente 





3.7. Il dominio e l’amore. 
 
 
Nonostante le innumerevoli campagne di sensibilizzazione promosse 
dal movimento femminista islamico e i diversi esempi legislativi che 
sanciscono e ribadiscono l’uguaglianza tra i coniugi, lo ius corrigendi 
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è ancor ampiamente esercitato dall’uomo all’interno del rapporto 
matrimoniale islamico.  
Molte sono state le interpretazioni coraniche attraverso le quali si è 
dimostrato che non esiste alcuna legittimazione religiosa alla violenza 
usata come metodo di correzione nei confronti della propria consorte.  
Nonostante tutto ciò, esistono ancora casi in cui le donne subiscono 
atti di violenza quotidiana all’interno delle mura domestiche; molti dei 
quali, non vengono denunciati, ma subiti in silenzio senza alcuna 
ribellione.   
Le cause, come abbiamo visto, sono innumerevoli: tradizione culturale 
maschilista, errate interpretazioni dei testi sacri, che si sono protratte 
nel corso dei secoli, ignoranza.  
Nella società islamica, analizzando lo ius corrigendi, emerge uno dei 
più grandi paradossi culturali che caratterizzano il credo di Maometto: 
gli atti di violenza all’interno di uno dei rapporti che maggiormente il 
Profeta ha cercato di tutelare: il matrimonio. 
Il profeta descrive il rapporto coniugale come un rapporto ricco di 
amore e di rispetto, di tolleranza reciproca e di mutua assistenza; ma 
nonostante ciò, è tra le mura domestiche che ancora oggi, si 
consumano i più atroci atti di violenza contro le donne.  
L’amore e la violenza sono uniti, all’interno dell’analisi dello ius 
corrigendi, come elementi imprescindibili, come parti di un unico 
sistema, tessuto di fili indissolubili, simboleggiati dai rapporti fisici e 
spirituali che si istaurano tra più soggetti.  
L’amore è un’eccezione alla violenza. Nonostante ciò nel rapporto 
matrimoniale islamico, diventa parte integrante, in quanto è da un 
rapporto di amore, come si legge nel Corano, che l’uomo si ritiene 
legittimato a poter correggere, secondo molteplici modalità, la propria 
consorte.  
Pierre Bourdieu si domanda: “L’amore è un’eccezione, la sola, anche 
se di prima grandezza, alla legge del dominio maschile, una messa tra 
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parentesi della violenza simbolica, o la forma suprema, perché la più 
sottile, la più invisibile, di tale violenza?”309. 
All’interno del rapporto matrimoniale islamico sembra quasi che 
l’amore fortifichi la posizione di superiorità dell’uomo tanto da 
indurlo a esercitare violenza sui suoi sottoposti. 
Spinto dal desiderio di affermazione del suo potere, si sente 
legittimato a poter correggere la sua sposa, incurante della sua 
individualità, ledendo la sua dignità di donna e di moglie.  
E’ doveroso ricordare che spesso i rapporti matrimoniali islamici sono 
frutto di stipulazioni tra uomini, padri e futuri mariti, oppure tramite 
dei tutori, quindi sembra difficile parlare di amore, in quanto il 
rapporto matrimoniale islamico si presenta come un contratto di 
compravendita dove non esiste alcun sentimentalismo ma solo 
interessi economici.  
Nonostante tutto ciò, è comunque superficiale fermarsi e ricondurre 
l’intero rapporto matrimoniale come un continuo assolvere ai doveri 
imposti da un originario contratto economico, in quanto la 
condivisione che i coniugi fanno della casa, della quotidianità, del 
letto matrimoniale, crea tra loro un legame spirituale che li unisce, sia 
come marito e moglie, sia come uomo e donna.  
Questo legame, per la natura stessa dell’uomo, si traduce in affetto, 
che rappresenta una delle sfaccettature dell’amore.  
E’ difficile coniugare amore e violenza all’interno dello stesso 
rapporto, in quanto rappresentano uno l’opposto dell’altro.  
Non esiste amore o affetto quando l’uomo corregge la propria moglie 
con un bastone, come aveva suggerito l’imam di Fuengirola. 
Colui che realizza questi atti non è un vero credente islamico in 
quanto non rispetta i principi dell’islam. 
Il marito si sente legittimato a correggere i comportamenti della 
moglie quando li reputa irrispettosi della legge divina, ma nell’atto di 
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correzione, è l’uomo stesso ad allontanarsi da Allah, da ciò che il 
Profeta ha trasmesso, dalla sua natura di credente e da se stesso. 
Corregge la propria consorte perché non la ritiene una devota 
credente, ma al tempo stesso egli diventa un miscredente; egli lede la 
natura stessa dell’islam, mostrando un credo in cui la violenza è 
legittima, stravolgendo completamente i principi trasmessi da Allah 
attraverso la rivelazione profetica.  
In questo caso si può parlare soltanto di dominio; un dominio che non 
conosce religione o cultura, ma soltanto violenza e paura.  
Maometto ha fondato un credo religioso basato sul principio di pace e 
di amore, dunque un rapporto di puro dominio non è contemplato dal 
credo islamico.  
Quando il profeta parla del rapporto tra i coniugi afferma: “E uno dei 
Suoi Segni è che Egli v’ha create da voi stessi delle spose, acciocché 
riposiate con loro, e ha posto fra di voi compassione ed amore. E certo 
in questo v’ha un Segno per gente che sa meditare!” 310. 
Maometto, nel Corano, ha descritto il rapporto matrimoniale, senza 
lasciare spazio per la violenza, i soprusi e la paura.  
Per essere dei veri credenti, rispettosi della legge islamica, bisogna 
allontanare la bieca convinzione che l’uomo sia superiore alla donna, 
e che la donna debba essere corretta per la sua superficiale natura. 
Tutti i credenti sono uguali davanti ad Allah, dunque è necessario 
trasferire l’uguaglianza spirituale, descritta dal Corano, anche 
all’interno dei singoli rapporti sociali, tra uomo e donna, tra padre e 
figlia, tra moglie e marito.  
“Soltanto attraverso un costante lavoro di reciproca comprensione e di 
vicendevole rispetto è possibile sottrarre alle acque fredde del calcolo, 
della violenza e dell’interesse, l’isola incantata dell’amore, luogo di 
una serie protratta di miracoli: quello della non-violenza, reso 
possibile dall’istaurarsi di rapporti fondati sulla piena reciprocità, e di 
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una piena consapevolezza di sé e dell’altro, tali da autorizzare 
l’abbandono e il dono di sé”311.  
Attraverso il riconoscimento ed il rispetto reciproco, si ottiene, nel 
rapporto matrimoniale islamico, la sospensione della lotta per il 
potere.  
Annullando gli atti di violenza, si elimina la distinzione tra soggetto e 
oggetto che si istaura nel momento in cui l’uomo, sentendosi 
legittimato, corregge la propria moglie, annullandone la soggettività.  
In questo modo è possibile creare quello stato di fusione e di 
comunione, spesso evocato nel Corano, in cui i coniugi possono 
perdersi l’uno nell’altro, senza ugualmente annullare la propria 
individualità. 
Il concreto messaggio di Maometto, per quanto riguarda il rapporto tra 
i coniugi, non implica la supremazia dell’uomo sulla donna, dunque 
non lo legittima ad esercitare il diritto di correzione, quanto piuttosto, 
rappresenta un messaggio di amore e di pace, di unione spirituale e 
carnale tra un uomo e una donna che decidono di rispettarsi l’un 
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